Media Representations of Muslim Women by Goričan, Eva
UNIVERZA V LJUBLJANI 






















 UNIVERZA V LJUBLJANI 







Mentorica: izd. prof. dr. Mojca Pajnik 
 













Ljubljana, 2018  
 Medijske reprezentacije žensk islamske veroizpovedi 
 
Magistrsko delo naslavlja problematiko stereotipnega uokvirjanja žensk islamske veroizpovedi 
v medijih na zahodu. S pomočjo pregleda že obstoječih študij medijskih tekstov oriše 
najpogostejše medijske okvire žensk islamske veroizpovedi in predstavi ključne značilnosti teh 
okvirov s pomočjo grafike. K odgovarjanju na raziskovalno vprašanje, kako mediji 
reprezentirajo ženske islamske veroizpovedi, pristopa s kombinacijo pristopov orientalizma ter 
teorije predsodkov in stereotipov v povezavi s teorijami medijskega uokvirjanja in premise 
post-feminizmov. Metodološko se poslužuje predvsem kvalitativne interpretativne analize in 
kritične analize diskurza. Ukvarja se predvsem s koncepti generalizacije in uniformnosti ter 
binarnim opredeljevanjem žensk islamske veroizpovedi v primerjavi z ženskami iz zahodnih 
družb oziroma v odvisni relaciji do moških islamske veroizpovedi. Opredeli najbolj 
prepoznavne medijske reprezentacije žensk islamske veroizpovedi kot (i) drugačne, (ii) zakrite 
žrtve, (iii) teroristke in (iv) osvobojene ter v nadaljevanju razpravlja o morebitnih vzrokih za 
tovrstna medijska uokvirjanja v navezavi na aktualne dogodke, predvsem pojavom islamskih 
terorističnih napadov po 11. septembru 2001. Osvetli kontekstualno spreminjanje oziroma 
prilagajanje medijskega uokvirjanja družbeno-političnim interesom in izpostavi pomanjkanje 
avtentične reprezentacije vseh posameznic islamske veroizpovedi. 
 
Ključne besede: ženske islamske veroizpovedi, islam, stereotipi, mediji, medijsko uokvirjanje. 
 
 
Media Representations of Muslim Women  
 
Master thesis addresses the issue of stereotypical framing of Muslim women in the Western 
media. By overviewing the already existing studies of media texts it illustrates the most 
common media frames of Muslim women and presents frames' key characteristics with an 
infographic. It uses a combination of orientalism, as well as theory of prejudice and stereotypes 
in relation to media framing theories and post-feminism premises to answer the research 
question of how media represents Muslim women. Methodologically it adopts especially 
qualitative interpretative analysis and critical discourse analysis. It mainly deals with concepts 
of generalization and uniformity, as well as binary definition of Muslim women in relation to 
the women from Western societies and in relation to Muslim men. It identifies the most notable 
media representations of Muslim women as (i) different, (ii) covered victims, (iii) terrorists, 
and (iv) liberated, moreover, it discusses the potential reasons for these media frames related to 
the current events, especially the Islamic terrorist attacks after 9/11. The thesis illuminates the 
contextual transformation of media framing in relation to socio-political affairs and highlights 
the lack of authentic representation of individual members of the Muslim women’s community. 
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Kljub temu da je svet postal globaliziran in integriran, polarizacija med »Evropo« in 
»Orientom«, »razvitimi« in »manj (ne)razvitimi« državami še vedno obstaja na mnogih 
družbenih ravneh. Najbolj očitna je razlika v političnih režimih, kjer se današnja politična 
realnost v političnih in medijskih diskurzih marsikdaj predstavlja v odnosu do dveh domnevno 
(nasprotujočih si) polov: na eni strani je to demokracija, na drugi pa diktatorstva oziroma 
absolutistični politični sistemi, ki se med seboj občutno razlikujejo tudi po stopnji vključenosti 
religijskih praks v državno ureditev in odnosu do religije ter pristopom do in prakso človekovih 
pravic. Med slednje sodijo tudi pravice žensk in različno dojemanje vloge žensk v enih in drugih 
političnih ureditvah.  
Številne raziskave kažejo, da so ženske islamske veroizpovedi v javnosti predstavljene kot 
podrejene, zatirane in nazadnjaške ter da so v konstrukciji te negativne podobe veliko vlogo 
odigrali prav množični mediji. Ti so eden najpomembnejših akterjev pri določanju percepcije 
javnosti, ki je pogosto povezana s stereotipi o islamu in muslimanih (Cesari, 2006). Večina 
študij o medijskem poročanju o manjšinah in »drugem« izpostavlja, da so mediji nagnjeni k 
negativnem prikazovanju teh skupin (Parker, 2008). Raziskave medijev v Združenih državah 
Amerike (ZDA) pa tudi drugod po svetu (npr. Velika Britanija, Španija) (Martín Muñoz, 2005; 
Rahmani, 2012; Jahedi, Abdullah in Mukundan, 2014; »International Museum of Women 
(IMOW) Muslima«, 2013; idr.) so pokazale, da zahodni1 mediji ženske islamske veroizpovedi 
predstavljajo v negativnem kontekstu, v povezavi z nasiljem, implicirale pa so tudi, da je 
podoba omenjenih žensk zasnovana na stereotipih, ki poskušajo ohranjati in legitimirati 
obstoječe strukturno ravnovesje moči s popačenim prikazovanjem dejanske izkušnje teh žensk 
v družbi (Rahmani, 2012, str. 106). Poročanje o zlorabah, diskriminaciji in zatiranosti žensk 
islamske veroizpovedi v muslimanskih državah redko vsebuje kontekstualno oziroma 
zgodovinsko-kulturno razlago, podobno stereotipno pa mediji prikazujejo tudi skupnosti žensk 
islamske veroizpovedi, ki živijo v zahodih državah.  
Mediji kot eni najpomembnejših družbenih akterjev pri ustvarjanju javnega mnenja in kreaciji 
pomenov o družbenih pojavih soustvarjajo in reproducirajo podobo ženske islamske 
veroizpovedi kot žrtve patriarhalne islamske ideologije. V času kolonializma je bila 
                                                 
1 Z oznako »zahod/-ni« v magistrskem delu opredeljujem širše geografsko področje ZDA in Evrope oziroma 




objektifikacija orientalskih žensk primarno seksualne narave, navaja Frank (2014, str. 12), 
vendar analize bolj nedavnih medijskih tekstov (Martín Muñoz, 2005; Rahmani, 2012; Jahedi 
in drugi, 2014; »IMOW Muslima«, 2013; idr.) ugotavljajo, da so danes v ospredje postavljene 
drugačne kategorije in oznake žensk islamske veroizpovedi, identificirane bolj v relaciji s 
stereotipi in predsodki o celotni islamski skupnosti, npr. v povezavi s terorizmom, 
nespoštovanjem človekovih pravic in pravic žensk, ipd. Ridouani (2011) izpostavi, da so 
(negativne) stereotipne predstave žensk islamske veroizpovedi v zahodni javnosti prisotne že 
dobro tisočletje, in konkretizira značilne opise žensk islamske veroizpovedi v medijih, ki so se 
v zadnjem obdobju spremenili iz povezovanj z erotiko, primitivnostjo, zapostavljenostjo in 
trgovanjem s sužnji v asociacije na terorizem in fundamentalizem, še zlasti v obdobju po 11. 
septembru 2001. 
Množični mediji so vpliven dejavnik današnje družbe, še posebej ko gre za določanje/kreiranje 
pogledov oziroma perspektiv ter stereotipov oziroma prepričanj ljudi s povprečnim zanimanjem 
in dostopom do informacij (Cesari, 2006, str. 39–41). V tem kontekstu Mishra (2007) opozarja, 
da je stanje danes nujno potrebno opazovati skozi prizmo dogodkov in posledic 11. septembra 
2001, saj so ti še poglobili ideološki prepad med zahodom in islamskimi državami. Medtem ko 
so ženske islamske veroizpovedi v večini primerov v zahodnih medijih še vedno prikazane v 
negativnih kontekstih, pa so ti konteksti spremenili svoje dimenzije, predvsem pa svojo 
namembnost. Tovrstno preobrazbo percepcije od seksualizirane podobe žensk (islamske 
veroizpovedi) do asociacije na specifično islamsko problematiko je smiselno obravnavati kot 
odraz družbenih sprememb, družbeno političnih dogajanj in tudi razvoja zahodnih feminističnih 
gibanj. V skladu z novo vlogo in vzorom  žensk iz zahodnih družb se je diametralno spremenila 
tudi stereotipizacija »drugih«, v tem primer žensk islamske veroizpovedi. Danes seksualno 
(bolj) osvobojena, (bolj) emancipirana in (skoraj) enakopravna ženska iz zahodne družbe 
predstavlja nasprotje podobi nazadnjaške, podrejene žrtve islamske kulture in vere ter kot 
aktivistka za pravice žensk marsikdaj (pokroviteljsko) prevzema glas in boj žensk islamske 
veroizpovedi na poti k emancipaciji. Nujno je, da te problematike ne obravnavamo statično 
zaradi sočasnega razvoja aktualnih dogodkov in obenem akademskega preučevanja le-teh. 
Obenem pa je pomembno razumeti načine/okvire, s katerimi mediji predstavljajo določene 
marginalne (marginalizirane) skupine, razpravljati o razlogih za te konstrukte in njihovih 
dimenzijah, ter na ta način opozoriti na negativne učinke, ki jih stereotipno medijsko 
uokvirjanje ima ne le na ženske islamske veroizpovedi, ampak na dolgoročne stanje naše 
družbe. Zato v magistrskem delu poskušam narediti pregled najpogostejših medijskih 
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uokvirjanj, določiti njihove lastnosti in v nadaljevanju razpravljati o morebitnih vzrokih za 
njihov nastanek in reprodukcijo. Želim nasloviti osrednje koncepte medijskega uokvirjanja 
žensk islamske veroizpovedi, za katere predpostavljam, da so v veliki meri plod 
orientalističnega diskurza ter predsodkov in stereotipov o »drugih«. Glavne poudarke bom 
navezala na vplive aktualn(ejš)ih dogodkov, predvsem pojava islamskega terorizma, in 
kontekstualizirala feminizme, še posebej post-feminizme, na primeru medijske reprezentacije 
žensk islamske veroizpovedi. Predvsem si prizadevam izpostaviti problematiko pomanjkanja 





















2 NAMEN IN CILJ MAGISTRSKEGA DELA 
 
Namen magistrskega dela je pregled in analiza obstoječih študij o medijski reprezentaciji žensk 
islamske veroizpovedi – oziroma natančneje posameznih predstav, stereotipov in okvirov –, kar 
lahko služi za izhodišče za nadaljnje preučevanje posameznih tematik medijev in žensk 
islamske veroizpovedi. Glavne izpostavke razprav in študij, ki se navezujejo na ženske islamske 
veroizpovedi, se ukvarjajo z objektifikacijo in diskriminacijo teh žensk. Na podlagi študij, ki 
analizirajo uokvirjanje predstav o ženskah islamske veroizpovedi v medijih, za predmet 
obravnave diskurza jemljem medije v zahodnih družbah in razpravljam o razvoju teh okvirjev 
v družbeno-političnem kontekstu. Primarno želim odgovoriti na raziskovalno vprašanje, kako 
najpogosteje in najbolj razširjeno zahodni mediji uokvirjajo ženske islamske veroizpovedi, ter 
v nadaljevanju razpravljati o vzrokih. Cilj magistrskega dela je opredeliti in predstaviti najbolj 
pogoste (stereo)tipne medijske okvirje, pri čemer izhajam iz ugotovitev in analiz že obstoječih 
študij. Dodana vrednost osrednjega empiričnega poglavja magistrskega dela je oblikovanje 
poenotenega analitičnega modela medijskih okvirjev.  Obenem se teme izvirno lotevam  z izbiro 
kombinacije teoretskih premis orientalizma, teorije predsodkov in stereotipov, feminizmov in 
medijskega uokvirjanja,  preučevano problematiko pa obravnavam tudi s pomočjo predpostavk 
medijsko-političnega paralelizma, ko razpravljam o evoluciji medijskih okvirjev v luči 
aktualnih družbeno-političnih dogodkov.  
V magistrskem delu predpostavljam, da je glavni razlog za preoblikovanje medijskih 
reprezentacij žensk islamske veroizpovedi pojav (islamskega) terorizma kot koncepta, ki ga 
družba prepoznava po dogodkih 11. septembra 2001. Kot v svoji analizi ameriških časnikov 
ugotavljajo mnogi/e (Mishra, 2007; Cloud, 2004), je status žensk v arabskih državah velikokrat 
povod za zahodne politične in vojaške intervencije v regiji, še posebej v post-kontekstu 
terorističnih napadov v državah na zahodu. Zato je identificiranje okvirjev oziroma razlik med 
njimi v različnih časovnih kontekstih pred in po 11. septembru 2001 ter vključevanje teoretičnih 
predpostavk političnega in medijskega paralelizma pomemben doprinos k razpravi o 
medijskem uokvirjanju žensk islamske veroizpovedi. V nadaljnji razpravi se dotaknem tudi 
objektifikacije žensk islamske veroizpovedi, saj predpostavljam, da so v zahodnih medijih 
najpogosteje predstavljene kot objekt: nosilke kulturnega simbola in islama, 
generalizirano/poenoteno in pasivno. Kot ugotavlja raziskava IMOW Muslima (2013), se 
ženske islamske veroizpovedi spopadajo z »dvojnim bojem« – prvič kot ženske (neenakost 
spolov, op.) in drugič kot ženske islamske veroizpovedi, zato se je v razpravi pomembno 
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dotakniti dimenzij teh vlog in okvirjev. V razpravi bom poskušala pokazati, da se je 
objektifikacija žensk islamske veroizpovedi iz obdobja kolonializma, ko so orientalistične 
predstave vsebovale predvsem elemente erotike, do danes vidno osredotočila na prikaz žensk 
islamske veroizpovedi kot žrtev islamske vere in režimov islamskih držav. 
Magistrsko delo stremi k boljšem pregledu tematike in nekaterim poudarkom v razpravi, kjer 
natančneje obravnavam vpliv terorističnih napadov (predvsem v ZDA 11. septembra 2001) na 
preoblikovanje reprezentacij žensk islamske veroizpovedi, izpostavljam problematiko 
generalizacije, etiketiranja z oznakami pasivnih žrtev, objektifikacije in simbolne reprezentacije 
religije, kulture in islamskih držav ter, po mojem mnenju najpomembnejše, neustrezne (in 
neželene) reprezentacije s strani tretjih akterjev v imenu žensk islamske veroizpovedi. S tem 
poskušam še dodatno osvetliti problematiko negativnih stereotipov o ženskah islamske 
veroizpovedi in s samo-refleksijo percepcij zahodne družbe razgraditi nekatere strukturne 
miselne vzorce.  
Za teoretsko izhodišče obravnavam Allportovo teorijo predsodkov in Lipmannovo 
konceptualizacijo stereotipov na relaciji »mi« in »oni«, v okviru analize medijev pa se ukvarjam 
s teorijo uokvirjanja oziroma z medijskimi orodji konstrukcije realnosti in percepcij občinstva. 
Glavne konstrukcije, ki jih izpostavljam v okviru pristopa teorije uokvirjanja, so generalizacija, 
uniformiranje in enotno opredeljevanje žensk islamske veroizpovedi oziroma ter njegovega 
simbolnega pomena; slednjemu neizogibno sledi pregled koncepta pokrivanja, kot simbola, 
konstrukta in mehanizma predstave žensk islamske veroizpovedi ter objektifikacija teh žensk v 
medijskih okvirih seksizma in diskriminacije. Zaradi neizogibne povezave z ženskimi študijami 
bom omenjene konstrukcije predstavila s pomočjo feminizmov, še posebej t. i. muslimanskega 
feminizma in post-feminističnih tokov, podrobneje pa jih bom preučevala skozi vidik medijskih 









3 RAZISKOVALNA VPRAŠANJA IN TEZE 
 
V magistrskem delu si zastavljam raziskovalno vprašanje: kako mediji uokvirjajo ženske 
islamske veroizpovedi in nanj odgovarjam s pomočjo izbranih teoretskih konceptov in analize 
medijskih okvirjev, ki jih razberem oziroma opredelim na podlagi ugotovitev že obstoječih 
študij medijskih vsebin. Primarni cilj magistrskega dela je opisati in klasificirati raziskovano 
vsebino. Deloma v razpravi zasledujem tudi cilj vzročne pojasnitve predmeta analize – 
medijskih okvirjev – in razlogov za njihov nastanek in reprodukcijo. Prek interpretativnega 
razumevanja teme osvetljujem določeno problematiko s pomočjo izbrane kombinacije 
teoretskih pristopov. Magistrsko delo sintetizira tako teoretske kot empirične elemente 
preučevanja s poudarkom na kvalitativni, interpretativni analizi sekundarnih podatkov. 
Pojmovni teoretski okvir na podlagi analize predstavlja opredelitev najpogostejših okvirjev 
žensk islamske veroizpovedi v medijih. Za analizo uporabljam že obstoječe študije medijskih 
tekstov. Področje analiza obsega oziroma se osredotoča predvsem na zahodne medije. Na 
podlagi pregledane literature pričakujem, da je najbolj razširjen okvir žensk islamske 
veroizpovedi v zahodnih medijih reprezentacija podobe žrtve, ki v času po 11. septembru 2001 
deloma služi reprodukciji orientalskega diskurza in legitimaciji politik zahodnih držav do 
islamskih družb. Slednjo izpeljavo obravnavam v razpravi, medtem ko se osrednji del 
empiričnega poglavja nanaša na opredelitev in predstavitev karakteristik medijskih okvirjev 














Magistrsko delo se skozi analizo in razpravo o medijskih reprezentacijah žensk islamske 
veroizpovedi uvršča med študije kategorije, saj objekt analize zajema primere, ki imajo nekatere 
skupne relevantne značilnosti (Kohlbacker, 2005), v tem primeru islamsko veroizpoved. Na 
raziskovalno vprašanje, kako mediji najpogosteje oziroma najbolj izpostavljeno uokvirjajo 
ženske islamske veroizpovedi, bom odgovorila prek interpretacije in analize že obstoječih študij 
medijskih tekstov, s pomočjo katerih bom analizirala najbolj reprezentativne od teh okvirjev. 
K analizi in razpravi, v kateri se dotikam tudi časovnega oziroma zgodovinsko-kontekstualnega 
spreminjanja predstav in posledičnega medijskega uokvirjanja žensk islamske veroizpovedi, 
pristopam z vidika orientalizma ter teorij stereotipov in predsodkov, feminizmov in medijskega 
uokvirjanja. Poslužujem se kvalitativne analize obstoječih študij, pri kateri s pomočjo analize 
diskurza in semiotike določam (stereo)tipne in besedilne značilnosti medijskega uokvirjanja 
žensk islamske veroizpovedi. Do neke mere kvalitativna raziskava tega magistrskega dela 
vsebuje elemente primerjalne analize, saj v končni razpravi obravnavam zgodovinski in 
kontekstualni razvoj teh medijskih okvirjev, še posebej z vidika družbeno-političnih sprememb 
in medijsko-političnega paralelizma. 
V nalogi povzemam zaključke študij, zbranih s pomočjo iskalnih gesel »študije medijskih 
reprezentacij žensk islamske veroizpovedi«, »medijske reprezentacije islama«, »islamske 
ženske v medijih« (op., v angleščini »studies on media representations of Muslim women«, 
»media representation of Islam«, Muslim women in the media«) v bazah literature – arhivu 
družboslovnih podatkov –, pomagala pa sem si tudi z iskanjem v splošnem spletnem brskalniku 
Google in Google učenjak (Academic). Poskušala sem najti študije, ki obravnavajo predvsem 
pojavnost žensk islamske veroizpovedi, ki jih je v primerjavi s študijami o celotni islamski 
skupnosti, precej manj. Pozorna sem bila na znanstveno oziroma akademsko kredibilnost študij 
(struktura znanstvenega dela/študije, objava v znanstveni publikaciji, navajanje referenc in 
virov ipd.) – še posebej pri iskanju v splošnem spletnem brskalniku, na časovno ustreznost (od 
devetdesetih let naprej) in dostopnost študij. Rezultate so moji kriteriji precej omejili, zato sem 
pregledala in uporabila tudi nekatere študije, ki se ukvarjajo z medijsko reprezentacijo 
skupnosti islamske veroizpovedi, ne le ženskega spola (npr. študije Jahedi in drugi, 2014; 
Ridouani, 2011; Parker, 2008). Ta prva ugotovitev že deloma podpre predpostavko o 
generalizaciji muslimanov, vključujem pa jih predvsem ker ugotavljam, da so stereotipi 
oziroma reprezentacije žensk islamske veroizpovedi pogosto posredna izpeljanka interpretacije 
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o patriarhalni, poligamni naravi skupnosti, kateri »pripada«. Zdi se, da je identiteta žensk 
islamske veroizpovedi vedno in neizogibno določena v povezavi z islamsko skupnostjo oziroma 
negativnimi stereotipi, ki jih pripisujemo tej skupnosti. Kot sklepam iz ugotovitev študij, je 
označevanje in definiranje žensk islamske veroizpovedi pogosto opredeljeno v odnosu do 
moških (islamske veroizpovedi). 
Prav tako sem skušala zaobjeti čim večji geografski spekter študij. Obenem so nekatere študije 
bolj geografsko (področno) opredeljene, kot npr. študija reprezentacije Pakistank v 
mednarodnih medijih (Rahmani, 2012) oziroma študije, ki analizirajo dogajanje in 
reprezentacijo žensk islamske veroizpovedi na nacionalnem/regijskem nivoju – tu še posebej 
izstopa področje ZDA (Mishra, 2007; Manan, 2008, Cloud, 2004; »IMOW Muslima«, 2013) in 
Španije (Ramirez, 2006; Navarro, 2010; Martin Munoz, 2005). Zavedam se, da preučevanje 
študij, omejenih na analizo zahodnih medijev, nekako nadaljuje s prakso raziskovanja in analize 
reprezentacij žensk islamske veroizpovedi, ki je bila v nekaterih študijah izpostavljena tudi kot 
ena od problematik na področju obravnave medijskih reprezentacij žensk islamske 
veroizpovedi, saj so drugi deli sveta v teh študijah nemalokrat zapostavljeni (Saifuddin in Jörg, 
2016). Pa vendar je zaradi dominacije zahodnih držav v javnem družbenem in političnem 
diskurzu o islamskih državah v splošnem pregledu najbolj relevantno izhajati prav iz tega 
vzorca analize, še posebej, ker je namen magistrskega dela opozoriti na problematične in 
negativno stereotipne reprezentacije žensk islamske veroizpovedi. Obenem pa večina 
analiziranih medijskih vsebin v vključenih študijah obravnava ženske islamske veroizpovedi iz 
držav, s katerimi so (bile) vodilne zahodne države v konfliktnih oziroma ne-prijateljskih 
zunanjepolitičnih odnosih (npr. ZDA in Afganistan (Cloud, 2004)), kar – kot razpravljam v 
magistrskem delu – (posredno) vpliva na prikaz žensk iz teh držav v medijih in javnosti. 
Večina študij se ukvarja s kvalitativno analizo medijskih tekstov, za podlago širšega 
interpretativnega pregleda izsledkov teh študij pa se nanašam tudi na obsežno kvantitativno 
analizo obstoječih študij medijskih reprezentacij muslimanov in islama med letoma 2000 in 
2015 (Saifuddin in Jörg, 2016). Omenjena meta analiza analizira vlogo medijev v konstrukciji 
muslimanske in islamske identitete z ozirom na geografski, metodološki, avtorski, medijski in 
časovni vidik vključenih študij. Avtorja ugotavljata, da so po pogostosti tematik, ki se 
pojavljajo v medijih v zvezi z islamsko skupnostjo, takoj za medijsko obravnavo muslimanov 
in islama pred in po 11. septembru 2001 in terorizmom, teme navezujoče se na ženske islamske 
veroizpovedi. Avtorja izpostavljata pomanjkanje primerjalnih raziskav, pomanjkanje analize 
vizualnih gradiv in pomanjkanje vključenosti prispevkov iz spletnih medijev v študije kot 
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kritiko svojega metodološkega pristopa. Obenem zaključek avtorjev podpira predpostavko 
magistrskega dela, da je medijska obravnava muslimanov (v primeru magistrskega dela 
specifično žensk islamske veroizpovedi) največkrat negativno uokvirjena (prav tam, str. 219). 
Načeloma študije, ki jih uporabljam za analizo, uporabljajo kvalitativni metodološki pristop, 
nekatere v kombinaciji s kvantitativnimi podatki, npr. analizo vzorca določenih medijskih 
tekstov (Mishra, 2007; Cloud, 2004; Rahmani, 2012; idr.). Metodološko sem se pri pripravi 
magistrskega dela opirala na pristope, ki so jih v svoji študiji povzemali Jahedi in drugi (2014), 
ki so analizirali že obstoječe kvalitativne študije, saj si prizadevajo za predstavitev teoretičnih 
in metodoloških pristopov k medijskemu diskurzu in ugotovitvam analize obravnave islama in 
muslimanov v množičnih medijih. Podobno tudi Navarro (2010) za analizo ne jemlje medijskih 
tekstov, ampak svojo raziskavo osnuje na že obstoječih študijah. 
Tipologijo medijskega uokvirjanja lahko delimo na problemsko specifične okvirje, tj. vezane 
in omejene na posamezno zgodbo, dogodek ali novico, in generične, ki so povezani z različno 
tematiko, lahko tudi v daljšem časovnem obdobju in različnih kulturnih kontekstih (De Vreese, 
2005). V okviru tega obravnavane študije lahko delim na (i) generične, saj se ukvarjajo z 
reprezentacijo žensk islamske veroizpovedi v medijih na splošno, v daljšem časovnem obdobju 
(Rahmani, 2012; »IMOW Muslima«, 2013; Martin Munez, 2005), in (ii) problemsko 
specifične, ki se osredotočajo na analizo medijske obravnave žensk islamske veroizpovedi v 
povezavi s konkretnim dogodkom/dogajanjem, npr. po terorističnem napadu v Madridu 11. 
marca 2004 (Ramirez, 2005). Po pričakovanjih je večji del aktualno-specifičnih študij vezan na 
analizo medijskih reprezentacij po 11. septembru 2001 (Manan, 2008; Cloud, 2004) oziroma 
primerjavi pred in po dogodku (Mishra, 2007).  
V odgovoru na izpostavljeno pomanjkljivost Saiffudina in Jörga (2016) sem v raziskavo 
vključila tudi analizo slikovnega gradiva v medijih (Cloud, 2004), pri čemer analiza uredniške 
izbire in podnapisa fotografij žensk islamske veroizpovedi, vključenih v prispevke navezujoče 
se na ameriško intervencijo v Afganistan, pomembno doprinese k ugotovitvam ostalih študij in 
okrepi metodološki pristop magistrskega dela. Spekter obravnavanih študij dodatno razširim z 
vključitvijo študije popularnih nanizank in nadaljevank, ki vključujejo oziroma v ospredje (med 
glavne karakterje) postavljajo žensko/e islamske veroizpovedi (Hirji, 2011). Fiktivni zabavni 
programi namreč prav tako kot mediji prispevajo k potrditvi pred-obstoječih stereotipov (prav 
tam). V esenci pravzaprav izhajajo iz medijskega diskurza, ki ga je težko preobrniti, saj ponuja 
rezervoar znanih mitov in nepreverjenih predvidevanj ter utemeljevanje stereotipov (Henry in 
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Tator, 2003). Podobno so v svojo analizo študij tudi Jahedi in drugi (2014, str. 299) vključili 
študijo popularnih televizijskih šovov in nanizank. 
Ker v magistrskem delu obravnavam že obstoječe študije, se metodološko zanašam predvsem 
na interpretacijo sekundarnih virov (študij), pri kateri se poslužujem tudi nekaterih orodij 
kritične analize diskurza za vzorčenje določenih elementov, konceptov, pomenov in struktur, 
ki jih izpostavljajo omenjene študije in tvorijo nekatere stereotipne, generične medijske okvirje 
žensk islamske veroizpovedi. Okvirji so v procesih uokvirjanja lahko tako odvisne kot 
neodvisne spremenljivke (De Vreese, 2005), kot taki so obravnavani tudi v magistrskem delu, 
saj po eni strani trdim, da so rezultat stereotipov in predsodkov, ki so v kontekstu orientalizma 
ustvarili posebno podobo žensk islamske veroizpovedi, reproducirano s pomočjo medijev; 
obenem pa mediji te okvirje (v sodelovanju z elitami) zavedno ali nezavedno ustvarjajo za 
lastne in druge (politične, ekonomske) interese. De Vreese (2005) izpostavi problem enotnosti 
konceptualnih temeljev pri preučevanje medijskih okvirov, posledično pa obstaja malo 
strinjanja glede načina identifikacije okvirjev v novicah. Skladno s tem tudi analize oziroma 
zaključki študij ne povzamejo ugotovitev na enoten način oziroma v enotnem formatu. Vse 
študije, vključene v magistrsko delo, medijskih reprezentacij žensk islamske veroizpovedi niti 
ne analizirajo nujno skozi prizmo teorij medijskega uokvirjanja. S tem razlogom si v 
magistrskem delu prizadevam poenotiti nekatere predpostavke z namenom pregleda tematike 
in določitve nekaterih okvirnih smernic pri nadaljnjem preučevanju področja medijske 
obravnave žensk islamske veroizpovedi. Cappella in Jamieson (1997, str. 47, 89, v De Vreese, 
2005)2 sicer predlagata štiri kriterije za določanje okvirjev,3 ampak so se za namen tega 
magistrskega dela ti kriteriji v celoti izkazali za nekoliko prezahtevni. V nadaljevanju sem za 
analizo uporabljala le dva, in sicer (i) identifikacijo konceptualnih in jezikovnih značilnosti in 
(ii) splošno pojavnost okvirja v novinarski praksi, kar je implicitno že v samem raziskovalnem 
vprašanju. S pomočjo prvega sem identificirala najbolj pogosto uporabljene oznake in 
kontekste (opisne besede, tj. pridevnike in samostalnike) pri obravnavi žensk islamske 
veroizpovedi v medijih ter jih na t. i. zemljevidu medijskih okvirjev žensk islamske 
veroizpovedi4 na časovnici (premica x) razvrstila po pogostost (premica y). Okvirno sem 
določila splošna polja medijskih okvirjev, s katerimi želim na poenostavljen način podati 
                                                 
2 Cappella, J. N. in Jamieson, K. H. (1997). Spiral of cynicism. The press and the public good. New York: Oxford 
University Press. 
3 Medijski okvir mora (i) imeti mora konceptualne in jezikovne značilnosti, ki jih lahko identificiramo; (ii) mora 
biti splošno prepoznan v novinarski praksi; (iii) potrebno ga je razločno ločiti od ostalih okvirjev, in (iv) imeti 
mora reprezentativno vrednost, kar pomeni, da ga prepoznajo tudi drugi, ne zgolj preučevalec.  
4 Zemljevid je prvič prikazan in predstavljen v empiričnem delu, v poglavju 7 (gl. str. 48). 
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celovit pregled medijskega uokvirjanja žensk islamske veroizpovedi. Z zavedanjem, da sta 
generalizacija in kategoriziranje samo z vidika osrednje teme preučevanje magistrskega dela 
pravzaprav tista, ki ju izpostavljam kot najbolj problematična, namen ni bil strogo omejevanje 
okvirjev, marveč ilustracija fluidnosti in zgodovinsko-kontekstualnega razvoja okvirjev. 
Pristopi k medijskemu uokvirjanju so sicer lahko induktivni in deduktivni po svoji naravi, prvi 
sklop katerih se oddalji od analiziranja medijskih zgodb z a priori definiranimi medijskimi 
okviri v mislih, medtem ko drugi preiskuje že definirane in operacionalizirane okvirje (De 
Vreese, 2005). Ugotavljam, da se večina pregledanih študij poslužuje predvsem prvega tipa, tj. 
induktivnega pristopa, medtem ko v magistrskem delu uporabljam predvsem deduktivnega, saj 
analiziram že predlagane/ugotovljene medijske okvirje tematike žensk islamske veroizpovedi 
(tudi Jahedi in drugi, 2014; Saiffudin in Jörg, 2016; Navarro, 2010 obravnavajo že obstoječe 
študije). V primeru uporabe deduktivnega pristopa je relevantno vprašanje, kaj (in kateri deli) 
v zgodbi v medijih vzpostavlja(jo) okvir. Sem spadajo različni elementi in orodja jezika, kot so 
metafore, primerjave, fraze, tudi vizualno gradivo. Najbolj celosten empirični pristop ponudi 
Tankard (2001, str. 101, v De Vreese, 2005),5 ki predlaga enajst mehanizmov uokvirjanja 
oziroma fokusnih točk za identifikacijo in merjenje medijskih okvirjev. Mednje spadajo 
naslovi, podnaslovi, fotografije, podnapisi fotografij, uvodniki, izbor virov, izbira citatov, izbira 
izpostavljenih citatov/delov, logotipi, statistika in grafi ter zaključne izjave in odstavki. 
Nekateri drugi raziskovalci predlagajo tudi preučevanje prisotnosti oziroma odsotnosti 
določenih ključnih besed, fraz, stereotipov, virov informacij in delov besedila, ki tematsko 
poustvarjajo določene sklope dejstev ali sodb (Entman, 1993), izbiro jezika, citatov, relevantnih 
informacij, metafore, primerjave in vizualno gradivo (Gamson in Modigliani, 1989, v De 
Vreese, 2005).6 Ker za namene magistrskega dela ne analiziram primarnih tekstov, se analize 
teh elementov ne poslužujem, vendar sem pozorna na njihovo obravnavo v študijah. Vključene 
študije so v svojih analizah omenjene elemente obravnavale v različnih obsegih. Največ 
avtorjev je za elemente analize v svojih študijah preučevalo oblikovanje oziroma izbiro naslova, 
prisotnost oziroma odsotnost določenih ključnih (ponavljajočih se) besednih zvez/fraz oziroma 
(stereo)tipne asociacije in metafore, splošno (negativno) konotacijo celotnih ali posamičnih 
delov tekstov ter vključevanje (izbor) slikovnega gradiva. Na podlagi teh smernic sem v analizi 
medijskih okvirjev v nadaljevanju magistrskega dela določila nekaj najpogostejših 
                                                 
5 Tankard, J. W. (2001). The empirical approach to the study of media framing. V Reese, S. D., Gandy, O. H. in 
Grant, A. E. (ur.), Framing public life (str. 95–106). Mahwah, NJ: Lawrence Erlbaum. 
6 Gamson, W. A. in Modigliani, A. (1989). Media discourse and public opinion on nuclear power: A constructionist 
approach. American Journal of Sociology, 95, 1–37. 
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(stereotipnih) medijskih okvirjev, uporabljenih pri reprezentaciji žensk islamske veroizpovedi. 
Po tem vzoru sem posamičnim okvirjem določila ime/naslov in opredelila njihove 





























5 TEORETSKI PRISTOPI K OBRAVNAVANJU ŽENSK ISLAMSKE VEROIZPOVEDI 
IN NJIHOVE UPODOBITVE V MEDIJIH NA ZAHODU 
 
To poglavje obravnava kombinacijo teoretičnih pogledov in konceptov, ki postavljajo temelje 
za analizo tematike medijskega uokvirjanja žensk islamske veroizpovedi. Zelo pomembno 
izhodišče je orientalistični pristop, ki temelji na delu Orientalizem (Said, 1978). Prepletajoča 
metoda zgodovinskega kontekstualizma omogoča pregled konstrukcije in transformacije 
konteksta obravnave in prikazovanja žensk islamske veroizpovedi v medijih in javnosti v 
navezavi na aktualno dogajanje. Tematika je v samem osrčju povezana z ženskimi študijami in 
pristopi feminizma(ov) ter obravnavo medijev samih, tudi skozi prizmo feministične premise. 
Podobno pri ugotavljanju vpliva, vloge in produktov (konstruktov) medijev služijo tudi teorije 
predsodkov in stereotipov. Prepletanje slednjih teoretskih pristopov v povezavi z medijskimi 
študijami zasnuje družbeno kritično lečo pri vrednotenju in dodeljevanju odgovornosti medijev 
za reprodukcijo stereotipov, predsodkov in posledičnih družbenih struktur. Razloge za 
omenjeno konstrukcijo (hegemonističnih) struktur navežem na nekatere predpostavke medijsko 
političnega paralelizma, ki zaokroži nabor teoretičnih pristopov pri preučevanju teme 
magistrskega dela. Vsi omenjeni pristopi so predstavljeni v nadaljevanju, kjer je podrobneje 
opredeljena tudi njihova relevantnost za obravnavo teme magistrskega dela. Nadalje za 
obravnavo in kategoriziranje medijskega uokvirjanja žensk islamske veroizpovedi izhajam iz 
presečišča teh teoretskih pristopov. 
 
5.1 ORIENTALIZEM 
Orientalizem je znanstveni diskurz, ki ga je v odnosu do kolonialnih odkritij leta 1978 opredelil 
Edward Said, pri čemer orientalizem kot disciplina konceptualizira polarizacijo sveta na 
»Evropo« in »Orient« ter osvetli vplive in posledice te realnosti na podlagi ideje evropske 
superiornosti nad orientom. Islam kot ena najpomembnejših institucij in kulturnih premis t. i. 
orienta ni spiritualni in vojaški nasprotnik zahoda le zadnjih nekaj desetletij – sama polarizacija, 
že skozi jezik oziroma oznako, opredeljuje več kot le geografsko pozicijo; delitev na »zahod« 
in »vzhod« namreč sega skoraj tisoč let v preteklost v čas križarskih vojn. Po srednjem veku je 
znanje in razumevanje islama postalo bolj uravnoteženo, kar je pogojeno tudi z zatonom 
Otomanskega imperija oziroma občutnim zmanjšanjem grožnje, ki jo je do tedaj predstavljal. 
Zahod je z razvojem znanstvenega in intelektualnega razmišljanja zavračal ideje »fanatikov«, 
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vere in religijskih običajev. Za mnogo zahodnjakov je že tedaj zahod predstavljal razvoj, 
dinamičnost in razsvetljenje, medtem ko je vzhod oziroma Bližnji vzhod, tesno prepleten z 
islamom, utrjeval asociacijo z dezintegracijo, represijo in stagnacijo. Stereotipi o muslimanih 
in islamu so ponazarjali nazadnjaštvo, nasilnost in nekonstruktivnost ter so se v določeni meri 
kot taki ohranili vse do danes.  
V magistrskem delu predpostavljam, da je nosilka orientalskega, »drugega«, podrejenega in 
nazadnjaškega (postala) v prepoznavni meri tudi ženska islamske veroizpovedi. V takšni 
konstrukciji ženska pooseblja bistvo kulture, vendar je kot objektificiran družbeni simbol v 
kolonialističnem pomenu obenem prevzela vlogo podrejenega subjekta, žrtve. V času 
kolonializma so bili akterji ustvarjanja podobe zatirane in zakrite orientalske ženske – po večini 
ženske islamske veroizpovedi – popotniki višjega sloja, diplomati in vojaški uslužbenci, ki so 
to gradili predvsem na vizualni in pogosto seksualno objektificirani predstavi ženske islamske 
veroizpovedi (Frank, 2014, str. 12). V tradicionalnem kontekstu orientalizma so bile prav 
ženske, bolj sistematično kot moški, tarča tovrstne dehumanizacije in abstrakcije (Rahmani, 
2012). Ženska islamske veroizpovedi je kot objekt največkrat upodobljena skozi zahodne 
moške oči. Tudi Said (2001) sam označuje orientalizem kot izključno moško izhodišče s 
seksističnim pristopom.  
Prepad med zahodnim (ne-islamskim) svetom in islamskimi družbami danes ni rezultat 
religijskih dejavnikov, marveč ga poganjajo sodobni problemi izključevanja, segregacije, 
predsodkov, diskriminacije, spodletele integracije in problematičnih situacij, ki izvirajo iz 
določenih muslimanskih zakonov in tradicij, izraženih skozi religijski diskurz, vendar 
udejanjenih kot družbeni problem v zahodnem sekularnem sistemu. Bolj kot gre za trk 
civilizacij (religij, op.), gre za trk življenjskih slogov (Erdenir, 2010, str. 28–29). Posledično 
kontinuirana povezava med islamom kot religijo in določenimi političnimi in kulturnimi 
pozicijami otežuje prakticiranje islama oziroma (samo)identificiranja z islamsko veroizpovedjo 
v ne-islamskih (zahodnih) družbah (Esposito, 1999, str. 63–66). Problematika pokrivanja 
oziroma nošenja tančice v sekularnih, zahodnih državah je ena osrednjih tem javnih, 
institucionalnih, zakonodajnih in medijskih razprav. Pokrivanje je večkrat omenjeno v 
kontekstu kulturnih navad oziroma norm, iz katerih je razbrana (ne)enakost spolov, ki povzroči 
strah pred neskladjem interesov, vrednot in terorizmom. Strahovi se konsolidirajo kot skupinski 
predsodki nad muslimani. Pa vendar je ideja diskriminirane in zatirane ženske islamske 
veroizpovedi še posebej očitna v povezavi z muslimanskimi državami, k čemer ključno 
prispevajo reprezentacije zahodnih medijev, ki islam neposredno povezujejo s kršenjem pravic 
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žensk (Hilsdon in Rozario, 2006, str. 331–332). Da za vsemi reprezentacijami stojijo ideologije, 
Strauss (1958) razloži z vkodiranostjo paradigme v medijske tekste, ki implicirajo prednostno 
predstavo subjekta/objekta. Slednje je tudi eno glavnih izhodišč orientalizma, ki temelji na 
sociološkem konceptu konstrukcije drugega (orientalca).  
Upodabljanje islama kot vojaške in nasilne religije v luči orientalistične premise obstaja že od 
srednjega veka. Muslimani in kristjani so dolgo časa drug drugega opredeljevali kot sovražnika 
in kritizirali »drugo« religijo kot manjvredno in nemoralno. Obe strani sta verske razlike 
pretirano izpostavljali in uporabljali kot izgovor za teritorialno osvajanje, nasilje in kulturno 
dominacijo. Sovražnikova percepcija se običajno naslanja na poenostavljen stereotip 
»drugega«, kljub temu da ti stereotipi niso fiksni, ampak se transformirajo in razvijajo skozi 
čas, skupaj z ravnotežjem moči, akterji, zunanjo politiko in političnimi režimi. Danes 
kategorizacija in stereotipizacija muslimanov ni (nujno) več posledica religije, ampak bazira na 
predpostavljenih kulturnih razlikah in politiki moči (Eriksen, 2001). Stereotipizacija 
muslimanov se v modernem kontekstu odraža kot rezultat specifičnih razlogov, ki izhajajo iz 
aktualnega dogajanja. Esposito (1999) meni, da so muslimani predstavljeni kot združeni v eno 
skupino in pogosto medijsko poročanje o islamu in muslimanskem svetu predpostavlja, da je 
islam monolitna vera, v kateri so vsi muslimani enaki in verjamejo, čutijo, mislijo in se vedejo 
enotno. V tako homogeno skupino so združene tudi ženske islamske veroizpovedi, ko so 
predstavljene v medijih. Z medijskim fokusom na fundamentalizem je koncept muslimanske 
grožnje postal močnejši. Selektivno, negativno in pristransko predstavljanje dejstev in novic 
vpliva na percepcijo islama kot fanatične prevladujoče religije, prav tako sta koncepta 
fundamentalizma in terorizma v glavah mnogih združena v eno. Posledično so povezave 
»islama in [t. i. oživljanja in krepitve prakticiranja] islama zlahka navezane na stereotipe islama 
in zahoda, islamske vojne z modernostjo oziroma muslimansko jezo, ekstremizem, fanatizem, 
terorizem,« (Esposito, 1999, str. 173).  
Na nek način so se spremenila sredstva, razlogi, stopnja in vsebina stereotipnih prikazov 
Arabcev in muslimanov, vključujoč ženske islamske veroizpovedi. Ena najpomembnejših 
razlik med preteklimi in današnjimi percepcijami je verjetno dejstvo, da se danes 
stereotipizacije in negativnosti (kritična masa) javnost(i) zaveda, vendar kljub temu meni, da je 
upravičena prav zaradi dogodkov (kot je bil npr. teroristični napad 11. septembra 2001), ki so 
močno odmevali v javnosti in medijih ter pustili občutne posledice v naših vsakdanjih 
življenjih, političnem odločanju in percepciji sveta in družbe (npr. povečana varnost na 
letališčih, poostrovanje varnosti na večjih dogodkih/zborovanjih, pošiljanje nacionalnih 
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vojaških enot v vojno proti terorizmu v okviru zavezništev, kot je Organizacija severnoatlantske 
pogodbe, zakonska obravnava pokrivanja žensk islamske veroizpovedi v ameriških in 
evropskih državah, ipd.). Današnji trk med muslimanskim in zahodnim svetom je ideološki 
konflikt, ki ne izvira iz socializma proti kapitalizmu oziroma ne obstaja zgolj med dvema 
konkurenčnima religijama, ampak je pravzaprav konflikt med liberalnim individualizmom in 
politizirano religijo. Tovrstno novo stereotipiziranje in sovražen prikaz islama in muslimanov 
je kulturni fenomen v kristjanski oziroma post-kristjanski kapitalistični družbi v Evropi in ZDA 
ter ima drugačno obliko in služi drugačnim interesom kot prej, ko je bil svet polariziran v okviru 
hladne vojne in so oblasti na zahodu imele drugega t. i. sovražnika (Eriksen, 2001). ZDA so po 
koncu hladne vojne namreč potrebovale novega globalnega sovražnika (Said, 1997). Zdi se, kot 
da so se v tistem trenutku kulturni, politični, izobraževalni in medijski deležniki odločili 
sovraštvo preusmeriti na Arabce in muslimane. Podobno globalno ravnotežje moči komentira 
Esposito (1999), ki pravi, da je »strah pred zeleno nadlogo« (islamom) primer/zamen-ljiv s 
strahom pred »rdečo nadlogo« (komunizmom). Po izgubi primarnega svetovnega sovražnika je 
stvaritev novega utemeljevala velik obrambni proračun, proizvajanje težkega orožja in tuje 
vojaške intervencije (prav tam, str. 19–24).  
V zadnjih nekaj desetletjih so se mediji po vsem svetu povečano ukvarjali s temami islama, 
Bližnjega vzhoda in muslimanov. Še posebej so k obsegu medijske pokritosti in moralnim 
sodbam ter čustveni obarvanosti teh tem kot rečeno prispevali dogodki 11. septembra 2001 in 
konceptualizacija terorizma, kot ga opredeljujemo in obravnavamo danes. Jenkins (2003) 
terorizem opisuje kot družbeno konstrukcijo, ki ima v različnih skupnostih lahko različne 
pomene in značilnosti, prav tako pa se skozi čas koncept terorizma (lahko) spreminja. Pravi, da 
je v praksi razumevanje problematike terorizma v katerem koli trenutku oblikovano s strani 
medijev, interesnih skupin, vladnih agencij in drugih dejavnikov. Ko začenjamo problem 
razumevati v novem kontekstu, stare interpretacije počasi pozabimo in celo retroaktivno 
zavržemo. Interpretacija določenega pojava je bila v letu 1980 lahko popolnoma drugačna od 
današnje zaradi spremembe ideološke klime. Tako je bil terorizem v osemdesetih v zahodnem 
svetu dojet kot pojav, povezan z zunanjimi nevarnostmi, kot sta bili hladna ali iraška vojna, v 
devetdesetih pa je postajal bolj in bolj povezan z domačimi skrajnimi desničarskimi silami. 
Kdor je v devetdesetih govoril o islamskem terorizmu, je bil označen za islamofoba. Po 11. 
septembru 2001 pa se je prevladujoče razumevanje terorizma (spet) spremenilo. Jenkins (prav 
tam) izpostavlja, da se načini definiranja in obravnave terorizma spreminjajo tudi v vladnih 
agencijah in varnostno-obveščevalnih organizacijah, in sicer skladno z diplomatskimi in 
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političnimi realnostmi. Njihove interpretacije z enako spreminjajočo se držo povzemajo tudi 
mediji (prav tam).7 Kot navaja Butler (2005) v svoji primerjavi medijske obravnave terorizma 
pred in po 11. septembru 2001, se je sam pojem terorizma v medijih pogosteje začel uporabljati 
po dogodkih 11. septembra 2001: povečalo se je število prispevkov, ki pokrivajo tematike, 
povezane s terorizmom, obenem pa je povezovanje terorizma z islamom postalo pogostejše 




Feministične študije predpostavljajo, da so ideje o spolu konstruirane in reproducirane skozi 
jezik in tekst. Slednje stičišče z medijskimi študijami tako ponuja izvrsten nastavek za nadaljnje 
preučevanje teme magistrskega dela. Izpostavila bom predvsem post-feministične pristope, 
torej feministične študije, ki (zaenkrat) še niso kategorizirane pod enotno poglavje feministične 
misli, kot npr. prvi in drugi val. Razlogi za to se skrivajo predvsem v velikem neskladju med 
temi pristopi, ki se občasno tudi oddaljijo od temeljnih načel feminizmov (sploh prvega vala) 
in kot osrednje subjekte izpostavljajo ne le ženske, marveč tudi druge zapostavljene in 
diskriminirane družbene skupine. Ti feminizmi poudarjajo pomembnost razlik, ki se pojavljajo 
znotraj marginaliziranih skupin, kot ključnega pa vidim tudi poudarek, da je ženski (družbeni) 
spol sestavljen iz mnogih identitet, ki so osnovane na kritično razlikujočih se značilnostih in 
kontekstih (geografski, rasni, verski, etnični, ekonomski, itd.). Kot problematično želim namreč 
izpostaviti idejo zahodnega (zgodnejših valov) feminizma, ki ženske islamske veroizpovedi 
obravnava z deloma superiornega stališča, z razliko, da v vlogo odrešitelja namesto belega 
moškega postavlja bele ženske srednjega razreda (Mishra, 2007). Nekatere feministke tako 
diskriminirajo druge etnične in verske skupine znotraj generalizirane kategorije ženskega 
(družbenega) spola. S tem razlogom se bom posvetila post-feminističnim tokom, ki poudarjajo 
raznolikost med ženskami in ki stremijo k zagotavljanju glasu vseh družbenih manjšin. Koncept 
izbire, ki predstavlja eno osnovnih vodil post-feminizma, je zelo pomemben tudi za skupine t. 
i. muslimanskih feministk (Bardan, Lindsey, Noushad, Fernea, Jeenah, Seker, Shaikh, idr.) 
(Mishra, 2007), ki vero in družbeno socializacijo postavljajo pred, ali pa ob bok, identifikaciji 
s spolom in z ženskostjo. Poudarek muslimanskih feministk, da je za razumevanje položaja 
žensk islamske veroizpovedi potrebno razumeti islamske nauke in družbeni kontekst okolja, v 
                                                 
7 Povzeto po McCarthy, D. (2004). Independent Review. Journal of Political Economy, 9 (2).  
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katerem živijo (Rahmani, 2012, str. 107), jih na tej točki oddalji od klasičnih feminizma.8 V 
nadaljevanju tega poglavja bom podrobneje predstavila koncepte in misli feminizmov, ki so 
relevantni za preučevanje družbenih in medijskih predstav o ženskah islamske veroizpovedi. 
Osredotočam se na post-feministične tokove in bolj natančno predstavim post-kolonialni in t. i. 
muslimanski feminizem, ki bosta pomembna temelja tako za analizo medijskega uokvirjanja 
žensk islamske veroizpovedi, kot tudi za kritiko obstoječega stanja v končni razpravi.  
 
5.2.1 Feminizmi »tretjega vala« oziroma post-feminizmi 
Postmoderni feminizem je pristop feminističnih teorij, ki temelji na postmodernistični in post-
strukturalistični misli ter se odmika od obeh polov – liberalnega in radikalnega – feminizma 
(Appignanesi in Garratt, 1995, str. 100). Pristop feminizma, ki ga opredeljujemo tudi kot post-
feminizem, se je osredotočil na razširitev idej feminističnih študij. Opredeljujemo ga lahko na 
mnogo različnih načinov: kot ideologijo, sklop praks ali strategij; McRobbie (2009, str. 15, v 
Banet-Weiser, 2011, str. 61)9 pravi, da je post-feminizem »kulturni prostor« ali »območje 
transformacije, v katerem so feministične vrednote vključene oziroma do neke mere vcepljene 
v civilno družbo, v institucionalne prakse, v izobraževanje, v delovno okolje in v medije.« 
Feminizem predstavlja izhodišče, vendar so marsikatere vrednote in ideološke predpostavke 
feminizma smatrane za zastarele in so zato zavrnjene (Banet-Weiser, 2011). Post-feminizem se 
od drugih tokov feminizma najbolj oddalji z argumentom, da je spol oziroma družbeni spol 
konstruiran skozi jezik, kar Butler (1990) osnuje na (kritikah) delih Beauvoirove, Foucaulta in 
Lacana. Butler (prav tam) kritizira razlike, ki so jih predhodni feminizmi dodeljevali 
biološkemu in družbenemu spolu, saj gradi na ideji, da tudi materialnim, oprijemljivim stvarem 
pripisujemo družbeno konstruirane pomene. Prek prepoznavanja družbenega spola kot 
konstrukcije feministke predpostavljajo, da je ta vedno konstruiran na enak način. Butler (prav 
tam) poda proti-tezo, da zatiranje žensk nima enotnega razloga in potemtakem niti enotne, 
identične rešitve. Posledično post-feminizem vključuje zahodne in ne-zahodne modele ter kot 
tak ponuja prostor tudi za koncepte, kot je t. i. muslimanski feminizem (Mishra, 2007, str. 225). 
Postmodernistični feminizem namreč zavrača idejo ene resnice oziroma privilegiranja enega 
tipa družbenega spola (ženske). 
                                                 
8 Med klasične feminizme štejem feminizme prvega in drugega vala, pri katerih je bolj izrazit boj za specifične 
pravice žensk na osnovi premise o enakosti spolov. 




5.2.2 Post-kolonialni feminizem 
Post-kolonialni feminizem se je deloma razvil kot odgovor na feminizem, ki se osredotoča 
izključno na izkušnjo žensk iz zahodnih kultur in se ukvarja s posledicami rasističnih, 
političnih, ekonomskih in kulturnih učinkov kolonializma, ki jih izkušajo ne-zahodne ženske v 
post-kolonialnem svetu. Oblikoval se je kot kritika feminističnih teorij oziroma posplošenih 
teženj osrednjih feminističnih idej ter prepričanja, da so ne-zahodne ženske popačeno 
predstavljene v javnosti (Badran, 2001). Post-kolonialni feminizem si tako še bolj zavzeto 
prizadeva vključiti feministične tokove tretjega sveta, ki so oblikovani znotraj ideološkega in 
družbeno-kulturnega konteksta nerazvitih držav. Tako kot post-feminizem spada v »tretji val« 
feminističnih študij, saj si deli premiso, da so izkušnje, prepričanje in želje vsake posameznice 
zaradi različnih kulturnih, političnih, verskih, osebnih in drugih okoliščin drugačne. Ti 
feministični tokovi so kritični do posploševanja bolj klasičnih feminizmov, ki izhaja zgolj iz 
odpora do neenakosti spolov, saj problematiko spola veže tudi na druge sfere vpliva v družbi. 
Post-kolonialni feminizem je osnovan tudi kot kritika post-kolonialnih teorij, katerim očita 
zapostavljenost problematike spola. Osrednja kritika post-kolonialnega feminizma pa se nanaša 
na predpostavke zahodnih feminističnih idej, ki ne-zahodne ženske predstavljajo kot enotno 
konstrukcijo, žrtve moškega nadzora in tradicionalnih kultur brez kakršnega koli 
zgodovinskega in kulturnega konteksta. Celo več, zahodni feminizem se postavlja kot 
univerzalna norma, na podlagi katere je ovrednoteno stanje v razvijajočem svetu (Tyagi, 2014). 
S poudarkom na vključitvi vseh žensk s sprejemanjem multipolarnosti identitet in samo-
identifikacij žensk so nekatere feministke v devetdesetih pozivale k spoštovanju razlik, 
afirmaciji individualnosti izkušnje in boja vsake posameznice. V postmodernističnem obdobju 
se nekateri feministični pristopi odcepijo od fokusa na »ženske kot take« in nadomestijo 
unitarno podobo ženske s heterogeno delitvijo identitet. Post-kolonialni feminizem navdihuje 
mnenje, da bi morale feministične družbene prakse temeljiti na stališčih posameznih skupin 
žensk, saj se je nemogoče nanašati na enotno oziroma univerzalno žensko izkušnjo. Ta pristop 
se celo bolj osredotoča na razmerje moči med posameznikovimi vlogami v različnih družbenih 




5.2.3 T. i. muslimanski feminizem 
Ob preučevanju feminizmov oziroma tokov znotraj post-modernističnih feminizmov sem v 
literaturi naletela tudi na koncept »islamskega« oziroma »muslimanskega« feminizma. Čeprav 
poimenovanje po eni strani popolnoma nasprotuje moji vsesplošni kritiki generalizacije in 
opredeljevanja žensk islamske veroizpovedi zgolj glede na njihovo versko prepričanje, pa t. i. 
muslimanski feminizem ponuja nekatera relevantna izhodišča k preučevanju problematike 
medijske reprezentacije žensk islamske veroizpovedi. V prvi vrsti trdi namreč, da prepoznava 
in povzdiguje glasove žensk islamske veroizpovedi. Izhaja iz argumenta, da je osnovan na 
izkušnji žensk islamske veroizpovedi, ki – čeprav so si te med seboj lahko zelo različne glede 
na raznolika politična, etnična, kulturna, družbena, družinska in druga okolja – je do neke mere 
podobno unikatna in specifična za islamsko vero. Muslimanski feminizem je bil v modernem 
kontekstu prvič uporabljen s strani iranskih raziskovalk Zibe Mir-Hosseini in Afsaneh 
Najmabadeh ter populariziran z delom Mai Yamani, Feminism and Islam: Legal and Literary 
Perspectives (1996). 
Muslimanske feministke oziroma t. i. muslimanski/islamski feminizem izpostavljajo vprašanje 
o sistemih mišljenja, ki so nastali kot posledica zahodno-centričnih načinov razumevanja in 
konstrukcije znanja – tudi o ženskah oziroma specifičnih skupinah žensk, med njimi žensk 
islamske veroizpovedi ter njihovih izkušenj. Obenem poudarja, da je današnji izziv razumeti 
status žensk islamske veroizpovedi v njihovem lastnem kontekstu ter spoštovati in ceniti 
njihove pravice in zavestne odločitve za izbrano vero ter udejstvovanje in pripadanje praksam 
in tradicijam islamske vere. Kritizira nezmožnost (nezainteresiranost) zahodnih družb in 
akademije razumevanja, da svoboda ne pomeni nujno oddaljitev od religije. Nasprotno mnogo 
žensk islamske veroizpovedi svojo osvoboditev vidi prav v sledenju svoji veri. Nekatere 
aktivistke islamske veroizpovedi zavračajo oziroma izražajo nestrinjanje z zahodnim 
feminizmom prav zaradi neprepoznavanja polnih pravic žensk tudi kot vernic in akterk v verski 
družbi, saj zahodni feminizmi načeloma stremijo k osvoboditvi žensk od vseh družbenih 
dolžnosti, od družine in od skupnosti (Abdellatif in Ottoway, 2007). Podobno Arebi (1991, v 
Rahmani, 2012)10 razlaga, da so bile ženske islamske veroizpovedi nepripravljene ponotranjiti 
zahodni model (klasičnega) feminizma zaradi treh razlogov: prvič, zaradi njegovega vztrajanja 
pri zahodnem osvobodilnem gibanju, osredotočenem na plače; drugič, zaradi dojemanja 
družinske in skupnostne vloge kot ovire osvoboditvi; ter tretjič, zaradi identifikacije ženske 
                                                 
10 Arebi, S. (1991). Gender anthropology in the Middle East: The politcs of Muslim women's representation. The 
American Journal of Islamic Social Sciences, 8(1) , 99–105. 
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problematike v islamskih državah kot problematike, ki izvira iz religije. Izhajajoča predvsem 
iz zadnjega je ena osrednjih predpostavk »muslimanskih« feministk, da je edina pot za dosego 
enakosti spolov v islamskih družbah znotraj islamskega okvira. Ta postavka je inherentna 
islamskim družbam in državam, ki niso sekularne – večina žensk se identificira kot pripadnice 
islamu pred pripadnostjo spolu, zato v okviru te percepcije osvoboditev neenakosti ne more 
temeljiti na sekularnem pristopu. Prav tako konceptualno in metodološko ne morejo izhajati in 
slediti izkušnjam in praksam zunanjih akterjev. Kot edina možnost se potemtakem poraja 
osnovanje feministične ideologije na osnovi islama, ki izhodiščno ne odvzema pravic ženskam, 
ampak jih – tako pravi – za njih zahteva (prav tam). Muslimanski oziroma islamski feminizem 
je torej utemeljen kot feministični diskurz in praksa znotraj islamske paradigme, opredeli 
Badran (2002). Muslimanske feministke osnujejo svoje argumente v islamu in njegovih učenjih 
ter iščejo polno enakopravnost žensk in moških v zasebni in javni sferi. Obenem dialog in 
diskurz nista izključujoča do ne-muslimanov. Muslimanski feminizem je definiran kot bolj 
radikalen od sekularnega, saj za osrednji tekst jemlje Koran v interpretaciji feministične 
perspektive (prav tam). Radikalizacija političnega islama in islamistov je pokvarila predstavo 
religije islama s sliko patriarhije in zatiranja žensk, kar je obenem tudi percepcija, ki jo ima 
preostali del sveta (Badran, 2008).  
V luči razprave je relevantno izpostaviti vprašljivost kredibilnosti muslimanskega feminizma 
per se oziroma identifikacije tega pristopa s feminizmi. Četudi ni ideji post-modernističnih 
feminizmov povsem tuj, je potencialno vprašljiva njegova kredibilnost v smislu, katere glasove 
žensk islamske veroizpovedi predstavlja in osvetljuje. Ne le z vidika kredibilnosti ali 
potencialne lažne reprezentacije žensk, ki se identificirajo z njim (politični in verski lobiji 
islamskih držav), vendar tudi – s predpostavko, da gre za realne izkušnje žensk islamske 
veroizpovedi ter njihova iskrena prepričanja in argumente – ali te ženske, ponovno, lahko 
govorijo v imenu vseh (neskladje med mnenjem izobražene ženske islamske veroizpovedi, ki 
ima naklonjeno in progresivno družinsko okolje ter omogočene številne možnosti 
udejstvovanja v islamski družbi, in neizobražene, potencialno nepismene ženske, ki živi v 
finančno, družbeno in družinsko neugodnih razmerah, kjer je njena informiranost in percepcija 
sveta in družbe omejena; pri tem se pojavlja vprašanje poenotenega razumevanja in zastopanja 
prepričanj in stališč obeh žensk). Vendar sama ideja muslimanskega feminizma nekako stremi 
k združevanju žensk islamske veroizpovedi znotraj manjših, bolj homogenih skupin, ki si 
prizadevajo za izboljšanje specifičnih področij življenj žensk v muslimanskih družbah. Nekaj 
primerov predstavljajo skupine kot so Sister-hood, ki je bila leta 2016 osnovana na zahodu s 
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strani norveške režiserke in aktivistke za človekove pravice Deeyah Khan, vendar deluje kot 
mednarodna platforma za glasove žensk in združuje pakistanske, egipčanske, palestinske, 
arabske in druge aktivistke (Craw, 2016). Sestre v islamu (Sisters in Islam, b. d.), malezijska 
organizacija civilne družbe, si prizadeva za promocijo pravic žensk znotraj islamskih okvirjev 
in univerzalnih človekovih pravic. Osredotočajo se na zakone in politike, ki naj bi izhajale iz 
islama in diskriminirajo ženske. Dotikajo se problematike, povezane z malezijskim družinskim 
pravom in konceptov kot je poligamija, otroške poroke, islamska pravna teorija, pokrivanje in 
skromnost, nasilje nad ženskami, ipd. Leta 2016 je skupina Muslim Women's Quest for 
Equality s peticijo na indijskem vrhovnem sodišču dosegla spremembe in protipravnost 
nekaterih muslimanskih zakonov, povezanih s poligamijo in z iniciacijo in umikom ločitve, ki 
so omogočali moško razpolaganje z ženskami v zakonu (Prakesh, 2016). Obenem so zahtevale 
ukinitev konservativnih organizacij in odborov v rokah fundamentalistov in anti-progresivnih 
ideologij. Leta 2009 je 12 žensk na temeljih združenja Sestre v islamu ustanovilo gibanje 
Musawah (arabsko za enakost), ki si prizadeva za feministične interpretacije islamskih tekstov 
in poziva (arabske) narode, da sledijo mednarodnim standardom človekovih pravic (Segran, 
2013). Prek teh in drugih primerov prepoznamo, da tu poimenovanje muslimanski oziroma 
islamski feminizem pravzaprav ne želi implicirati ekskluzivnosti oziroma posploševati ženske 
islamske veroizpovedi, ampak zgolj okarakterizira premiso toka, v katerega je inherentno 
vključena religija islama. Podobno ugotovi tudi Fatima Seedat (2016), ki se sicer strinja s 
pogledi avtorice Badran in nekaterih zagovornic muslimanskega feminizma, vendar nadaljuje, 
da je nepotreben, saj je feminizem kot pristop družbena praksa, ne zgolj osebna identiteta ali 
prepričanje. 
Abdellatif in Ottoway (2007) v svojem prispevku o islamističnem pristopu k aktivizmu žensk 
predstavljata ideje žensk, ki sicer do neke mere sprejemajo premise zahodnih feminizmov, a 
sočasno z ohranjanjem islamskih vrednot, pri čemer si prizadevajo za večje zasluge za svoje 
tradicionalne vloge in doprinos k islamski skupnosti ter želijo biti dojemane kot potencialne 
vodje. Nekatere od organizacij žensk islamske veroizpovedi, omenjenih že zgoraj, pa – kot 
navajata v določenih točkah – priznavajo, da je islam neskladen z univerzalnimi pravicami 
žensk, kljub temu pa to ne daje pristojnosti oziroma legitimnosti zahodnim feminističnim 
gibanjem, da se postavljajo v vlogo njihovega zastopnika. Obenem so intervjuji s 
predstavnicami aktivističnih skupin Hezbollah in Muslimanske bratovščine razkrili zavračanje 
in celo prezir do koncepta zahodnih feminizmov predvsem zaradi težnje po osvoboditvi od 
vsega, vseh vlog ženske in pretiranega individualizma. Ne glede na izjave predstavnic med 
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intervjuji, tudi v smislu, da sta islam in feminizem nezdružljiva, pa se njihovo delovanje in 
aktivizem za pravice žensk do izobrazbe, dela in politične participacije (ironično) sklada z 
agendo zahodnih (vseh) feminizmov. Na tej točki bi bila potrebna nadaljnja razprava o 
potencialni negativni konotaciji termina oziroma koncepta (muslimanskega) feminizma v 
islamskem okolju, premise katerega so v marsikaterem pogledu (vsaj implicitno) nezdružljive 
z vrednotami feminizma. Pogosto so naše identifikacije, oznake, s katerimi se predstavljamo, v 
realnosti zgolj to – besede, s katerimi označujemo, kdo si želimo biti, kdo bi morali biti in kdo 
nismo ali ne smemo biti.  
 
5.3 TEORIJE PREDSODKOV IN STEREOTIPOV 
Teorije predsodkov in stereotipov se ukvarjajo s koncepti stereotipov, predsodkov in 
diskriminacije, ki so vsi relevantni za preučevanje medijskih reprezentacij islama, muslimanov 
oziroma konkretno žensk islamske veroizpovedi. Medtem ko stereotipi predstavljajo odraz 
pričakovanj in idej o karakteristikah »drugega«, so predsodki nadaljevanje tega koncepta v 
smislu, da zaobjemajo tipe čustvenega odziva na »drugega«. Diskriminacija je zadnja faza tega 
sosledja in poimenuje aktivnosti, ki so izvedene na relaciji »mi« in »oni/drugi«. Locke in 
Johnston (2001) omenjene tri koncepte označita po komponentah, in sicer stereotip predstavlja 
kognitivno komponento ravnanja, predsodki predstavljajo afektivno in diskriminacija 
vedenjsko komponento percepcije »drugega«.  
Izraz predsodek se nanaša na sojenje nekoga ali nečesa, preden so nam pravzaprav znana 
dejstva in omogočena možnost podrobnejše obravnave. Izvira iz latinske besede prae, ki 
pomeni pred, in judicum, ki pomeni sodba. Allport (1954) predsodek definira kot antipatijo, 
osnovano na napačni in nefleksibilni posplošitvi. Lahko je občutena ali izražena, usmerjena k 
celotni skupini ali k posamezniku, ker je del te skupine (prav tam, str. 9). Predsodek se splošno 
nanaša na skupek nefleksibilnih negativnih pristopov, prepričanj in občutij do osebe zgolj na 
podlagi pripadnosti te osebe skupini, ki jo imamo za tujo (group-out) in so ji pripisane določene 
objektificirane značilnosti, ki jih pripisujemo tej skupini (Merskin, 2011, str. 65). Predsodki 
predstavljajo čustven odziv na nekoga ali nekaj in jih zato opredeljujemo kot afektivno 
komponento (Locke in Johnston, 2001, str. 108). 
Današnji rasni in etnični predsodki so razumljeni kot politično nekorektni in moralno sporni, 
zato reprodukcija tovrstnih stereotipov zahteva racionalno obrambno upravičevanje 
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(Philomena, 1991, str. 45) – v smislu nič nimam proti istospolnim osebam, vendar ne želim, da 
je moj otrok istospolno usmerjen. Teorija predsodkov predvideva, da imamo ljudje pozitiven 
pristop do svoje skupine in običajno negativnega do drugih/tujih skupin, slednji pa se lahko 
odrazi v negativni diskriminaciji do članov druge skupine. Predsodki do tuje skupine se 
spreminjajo odvisno od percepcije grožnje, ki jo po našem mnenju drugi predstavljajo, in 
odvisno od narave same grožnje, najsi bo kulturna, ekonomska ali varnostna. Grožnjo 
dojemamo kot večjo z večanjem števila pripadnikov skupini drugih, njihovo 
vidljivostjo/pojavnostjo in z njihovo razpoložljivostjo dobrin. Variacija predsodkov, ki jih 
druga skupina izkusi, je določena na podlagi njihove drugačnosti v smislu kulture ali zunanje 
podobe, družbeno-ekonomskega ozadja in velikosti. Ti dejavniki so asociirani s percepcijo 
grožnje in so močnejši/šibkejši v večinski skupini. Družbena distanca določa obseg negativne 
kategorizacije skupine tujega/tujcev (group-out): večja kot je družbena distanca in bolj 
drugačna kot je skupina od naše, večji bodo predsodki (Carol, 2016). 
Izraz stereotip je bil sicer prvič uporabljen v založniški industriji, in sicer v referenci na 
tiskarno, kjer so znova in znova tiskali identične tiskovine. Lippmann (1997) ta izraz uporabi 
za razlago, ki jo poznamo danes, in sicer kot lastnost, ki označuje dobro poznani tip, zapolni 
preostanek naše predstave o nekom/nečem s stereotipom, ki ga imamo v mislih, ne glede na to, 
da naše predstave ne odražajo sveta zunaj avtomatično. Lippmann (prav tam) pravi, da naše 
asociacije stereotipiziranih skupin običajno izhajajo iz naše skupine in smo mi, ne drugi, tisti, 
ki vplivamo na stereotipe. Stereotipi kot taki so torej naši opisi skupine drugih z značilnostmi, 
za katere verjamemo, da si jih delijo vsi člani skupne drugih in jih zato klasificiramo kot 
izobčence, drugačne, nenormalne. Lippmann (prav tam) stereotipe označi za »zemljevide 
sveta«, saj predstavljajo univerzalno človeško nagnjenost k kategorizaciji ljudi v skupine, 
čemur sledi vstavljanje dojetih značilnosti skupine v percepcijo posameznikov. Stereotip je 
torej »oznaka, ki vključuje proces kategorizacije in ocenjevanja. Kljub temu da se lahko nanaša 
na situacijo ali kraj, je največkrat uporabljen v skladu s predstavami o družbenih skupinah,« 
(O'Sullivan, Dutton in Rayner, 1997, str. 126).  
Tako kot predsodki, so tudi stereotipi oblika predčasne sodbe. Preučevanje stereotipov v 
preteklosti je stereotipe opredeljevalo kot bolj ekstremne in destruktivne v kontekstu odnosov 
znotraj skupine, na kar se osredotoča tudi večina strokovnjakov, ki se ukvarja s stereotipnimi 
predstavami med skupinami, ki izhajajo iz ozadij konflikta, izkoriščanja in nasilja. Vendar pa 
več nedavnih raziskav deloma zavrača stereotipe kot popolnoma negativne, poenostavljene 
napake in rigidne sheme (Glăveanu, 2013). Stereotipi so običajno opredeljeni kot zbirka 
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deljenih prepričanj o članih določene skupine oziroma kot povezava med članstvom v skupini 
in določenimi značilnostmi (ki naj bi bile značilne za to skupino, tj. posploševanje, 
generalizacija). So posplošena, stabilna (nedinamična) in pred-spočeta podoba in so naravna 
funkcija človeške in kulturne zavesti. Običajno se ustvarijo med procesi družbenih interakcij in 
so definirani z njihovo kontekstualno, dualistično in shematično naravo (prav tam). Pogosto pa 
so lahko negativna, nenatančna in plitka ocena posameznikov, skupin, narodov in ideologij, ki 
so drugačni z vidika večine. Stoletja so bili uporabljeni kot upravičevanje, utemeljevanje in 
ohranjanje družbenega in simboličnega reda. Običajno stereotipi nastanejo znotraj osrednje 
družbene skupine (group-in) z namenom ohranjanja statusa quo prek združenja določenih 
posameznikov, ki so si podobni: mi, nasproti tistih, ki nam niso tako podobni, drugih (Fiebig-
von Hase in Lehmkuhl, 1997, str. 2).  
Danes se z izrazom stereotip pogosto srečujemo pri preučevanju predsodkov o etničnih, verskih 
ali družbenih skupinah drugačnih. Večkrat so stereotipi sredstvo poveličevanja naše skupine 
nad drugimi, saj z negativno predstavo o drugih v kontrastu implicitno pozitivno predstavimo 
sebe, nas (Gottschalk in Greenberg, 2007, str. 63–75). V primeru, da naša izkušnja/situacija 
nasprotuje priučenem stereotipu, se po Lippmannovem (1997) mnenju lahko zgodita dve stvari: 
v primeru, da imamo kakršen koli močan interes, ki preoblikovanje stereotipov naredi 
neprikladno, neskladnost dejanske izkušnje s stereotipom zanemarimo, pozabimo, tretiramo kot 
izjemo, ki potrjuje pravilo. V drugem primeru pa oseba, v kolikor je odprta spremembi in 
radovedna, vzame dejansko izkušnjo v obzir in razmislek in potencialno modificira stereotip 
(prav tam, str. 65–66). Predsodki so strukture v naših mislih, ki jih psihologi opredeljujejo kot 
kognitivne strukturne sheme,11 kar nam omogoča ustvarjanje sodb oziroma presojanje brez 
večjega mentalnega napora, obenem pa prispeva k oblikovanju pričakovanj in kreaciji 
potencialnih scenarijev. Stereotipi so podobno sredstvo, ki se poslužuje iste logike, vendar se 
največkrat navezuje na ljudi oziroma skupine ljudi. Stereotipi pa nam ne povedo le, kakšna je 
neka družbena skupina, ampak tudi, zakaj je takšna, kar ima lahko nevarne posledice (Gorham, 
2010, str. 94–96). V tem pomenu so stereotipi škodljivi, saj največkrat presežejo okvire 
identifikacije, ampak so del širšega kulturnega sistema, ki razlaga družbene prakse in norme v 
različnih kontekstih. Obenem nam stereotipi lahko nudijo občutek varnosti, saj ustvarjajo 
(lažen) občutek nadzora v naših družbenih interakcijah, (navidezno) zmanjšujejo negotovost in 
                                                 
11 Kognitivne strukturne sheme uporabljamo za poenostavljanje in kategorizacijo sveta okoli sebe, glede 
predmetov, dogodkov ipd. 
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nam pomagajo pri izogibanju tveganih situacij. Prav tako stereotipi niso nujno vedno napačni; 
vsebujejo lahko elemente resnice oziroma izvirajo iz realnih dejstev (Glăveanu, 2013).  
Allport (1954) in Lippmann (1997) sta med drugimi predvidevala tudi, da stereotipi o drugih 
reflektirajo konsistentno antipatijo in negativne odnose. Vsebinski stereotipni model predlaga, 
da je stereotipni proces več kot le enodimenzionalna antipatija do drugih, kot predlagajo 
tradicionalni modeli. Ocenjuje namreč medskupinske percepcije in predpostavlja, da je vsebina 
stereotipa sistematična in obravnava tudi odziv na določene sistematične principe. S 
kvalitativno analizo različnih tipov stereotipov Fiske in drugi (2002, str. 878–880) utemeljujejo, 
da so stereotipi pogosto ambivalentni in variirajo med dvema dimenzijama topline (warmth) in 
kompetence (competence). Obenem trdijo, da so pozitivni stereotipi na eni dimenziji pogosto 
sestavljeni iz nasprotja negativnih stereotipov na drugi dimenziji. Dimenzija topline je 
opredeljena kot najpomembnejša in reflektira osnovno oceno namena in interesov skupine 
drugih ter kot taka določa, ali bo skupina drugih tekmovala z našo skupino ali koristila naši 
skupini – posledično določa tudi, ali druga skupina predstavlja grožnjo. Skladnost ciljev in 
namenov sta najpomembnejša koncepta v stereotipizaciji drugih in skupina drugih z drugačnimi 
cilji od naših je načeloma dojeta kot bolj grozeča. Na podlagi te dimenzije ocenjujemo 
značilnosti skupine, kot so moralnost, zaupljivost, iskrenost, dobrota in prijaznost. Sama oznaka 
in logika te dimenzije topline izvira iz zgodnjih preučevanj percepcije posameznika v odnosu 
do drugih ljudi na spektru toplo–hladno. Druga dimenzija stereotipizacije pa je povezana z 
relativnim statusom in močjo drugih ter je bila zato označena kot kategorija kompetence; ta 
opredeljuje sposobnosti in zmogljivost oziroma učinkovitost doseganja ciljev drugih. Vključuje 
evalvacijo inteligence, veščin, učinkovitosti, zmogljivosti, samozavesti in kreativnosti (prav 
tam, str. 878–886). Ideji tekmovalnosti in statusa predvidevata, kam na spektru obeh dimenzij 
bomo uvrstili določeno skupino drugih. Glede na vsebinski stereotipni model so drugi, dojeti 
kot naša konkurenca, opredeljeni kot manj topli, medtem ko skupine drugih, ki se nam ne zdijo 
konkurenčne, dojemamo kot tople in manj nevarne (zaveznike). Raziskave predpostavljajo, da 
sta omenjeni dimenziji univerzalni determinanti družbene sodbe. Percepcije drugih znotraj teh 
dveh dimenzij so odvisne od vladajočih družbeno strukturnih vzorcev, ampak se obenem 
zanašajo na vzpostavljene vzorce medskupinskih odnosov in medije, ki pogosto odražajo te 
vzorce (prav tam). Vse omenjeno ponuja izvrstne temelje za nadaljnje preučevanje položaja in 
reprezentacij žensk islamske veroizpovedi v javnosti in medijih, saj predstavljajo skupino, ki je 
manjšinska, obenem pa zaradi veroizpovedi, narodne in etnične pripadnosti spada v skupino, ki 
je še posebej po dogodkih 11. septembra 2001 dojeta kot grožnja. Tudi sicer so razlike v religiji, 
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kulturnih navadah in običajih, zgodovinski tradiciji in drugih področjih velike in marsikdaj 
opredeljene kot nasprotujoče si. Pogosto so ženske islamske veroizpovedi označene kot 
oddaljene, hladne, ne predstavljajo pa skupine z veliko moči oziroma kompetencami, kar bi jih 
neposredno stereotipiziralo zaradi dojemanja grožnje. Ker je celoten islamski svet v luči 
terorističnih napadov smatran kot grožnja zahodnim družbam, sistemom in vrednotam, pa v 
enačenju dejanj skrajnežev z religijo ženske islamske veroizpovedi mediji pogosto 
predstavljajo v povezanem kontekstu.  
 
5.4 TEORIJE MEDIJSKIH REPREZENTACIJ 
Množični mediji igrajo odločilno vlogo pri produkciji in reprodukciji prepričanj, mnenj, 
stereotipov, predsodkov in ideologij (Wodak in Busch, 2004). Obenem sooblikujejo javno 
mnenje in lahko ohranjajo in reproducirajo ideološke vzorce, družbene odnose moči in 
hegemonije prek »privilegiranega dostopa do diskurza,« (Van Dijk, 1993, str. 255), pri čemer 
jim Fairclough (1995, str. 3) pripiše tudi moč konstrukcije in vzpostavitve družbenih entitet in 
odnosov. Miller (1995, str. 31) pravi, da je tudi nacionalna identiteta odvisna od medijev 
množičnega komuniciranja in trdi, da narod povezujejo prepričanja, ki so lahko prenesena samo 
prek kulturnih artefaktov, kot so časopisi, elektronski mediji, ipd. Iz tega izhaja odnosno 
razmerje med medijskim diskurzom in konstrukcijo narodov, kljub temu da ni nujno, da mediji 
odražajo ali ustvarjajo realno sliko sveta, ampak so bolj nagnjeni h konstrukciji realnosti, ki 
ustreza podobi pristranskih interesov, največkrat na strani nosilcev moči (Montgomery, 2007, 
str. 21). Said (1997, str. 49) trdi, da se »časopisi, novice in mnenja ne pojavljajo naravno; ampak 
so ustvarjeni kot posledica človeške volje, zgodovine, družbenih okoliščin, institucij in 
konvencij posameznikovega poklica,« zato obstaja nagnjenost oziroma preferenca določenih 
pogledov in reprezentacij realnosti (tudi Jahedi in drugi, 2014, str. 297–298). Reprezentacija je 
po Hallu (1997) definirana kot produkcija pomena skozi jezik. Jezik pa ni uporabljen zgolj za 
signalizacijo s simbolnim pomenom, oznako ali navezovanje na predmete, osebe in dogodke v 
svetu, ampak razlaga tudi abstraktne ideje. Hall (prav tam, str. 229) pravi, da je pomen ustvarjen 
pravzaprav znotraj jezika, prek prakse in reprezentacije. Njegov konstruktivističen pristop k 
reprezentaciji drugega poudarja diskurzivno naravo medijskih reprezentacij, kjer so drugi 
predstavljeni prek binarne oblike reprezentacij oziroma polarizacije nasprotnih pomenov. Te 
reprezentacije, ki jih označi kot podobe (images), pa ne nosijo samostojnega pomena, ampak 
akumulirajo pomen, ki jim je dodeljen z nanašanjem na druga besedila in kontekste. Slednje 
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odraža medbesedilnostno metodo, ki predstavlja »akumulacijo pomenov prek spleta različnih 
besedil, kjer se ena podoba nanaša na drugo oz. ima pomen druge prirejen po kontekstu ali 
podobi že prebranega,« (prav tam, str. 232).  
Naslednje teorije razlagajo pristope in načine, s katerimi mediji ustvarjajo, vplivajo na in 
reproducirajo pomene, konstrukte in realnost družbene percepcije. Z njihovo pomočjo bom 
poskusila razdelati ponavljajoče se oziroma skupne elemente ter značilnosti v medijskem 
pokrivanju tematik, povezanih z ženskami islamske veroizpovedi. Na ta način se v magistrskem 
delu postopoma želim dekonstruirati medijske okvire in potencialne razloge, razlage oziroma 
namene za obstoječe reprezentacije žensk islamske veroizpovedi v medijih. 
 
5.4.1 Teorije predsodkov in stereotipov v medijih 
Stereotipi v medijih zagotavljajo pomen, informacije in vplivajo na percepcijo občinstva ter 
posledično na njegovo vedenje. Ne moremo trditi, da mediji ustvarjajo stereotipe, ampak jih s 
konsistentno uporabo vedno znova uveljavljajo. Na drugi strani je problematična tudi 
predpostavka občinstva, da so te medijske reprezentacije lahko (nekritično) aplicirane na 
posameznike določene skupine (Shahzad, 2009, str. 77). Mnogi teoretiki menijo, da prav 
konsistentna uporaba stereotipnih sporočil v medijih ključno vpliva na oblikovanje javnega 
mnenja. Stereotipi so rezultat medčloveških in medskupinskih interakcij, vendar pa medijske 
vsebine vplivajo v primeru uvrščanja drugih. Ne glede na to, ali se strinjamo z določenimi 
stereotipi, naši možgani procesirajo informacije avtomatsko oziroma na nezavedni ravni in prav 
lahko se zgodi, da bodo naše interpretacije novic pod vplivom teh stereotipov, saj so tako 
globoko integrirani v naši družbi. Obenem se jih zavemo šele, ko so aktivirani, najpogosteje ob 
interakciji z drugim. Stereotipi namreč ne informirajo osebe le o značilnostih drugega, ampak 
prispevajo k sklepu, zakaj je drugi ravnal tako, kot je – in to vedenje je označeno kot posledica 
nam znanih, stereotipnih značilnosti skupine12 (Gorham, 2010, str. 100). Nezavedno 
procesiranje medijskih vsebin se odvija ne glede na stopnjo zavedanja posameznikove 
nagnjenosti k predsodkom (prav tam).  
Shahzad (2009) poudarja, da uporaba stereotipov v medijih ni nujno problematična, je pa 
problematično predpostavljanje občinstva, da so te določene predstave posplošljive in 
reprezentativne za vse člane določene skupine. Od tu izhaja vprašanje odgovornosti medijev, 
                                                 
12 Ang. »message processing that supports the ultimate attribution error« (Gorham, 2010, str. 100). 
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kjer sama množičnim medijem pripisujem večjo razsežnost vloge in posledične odgovornosti 
za javno mnenje in percepcijo, saj obravnavam izbiro tematike, selekcijski proces in orodja 
medijskega uokvirjanja kot zavedno, namensko dejavnost, ki kot taka terja določeno stopnjo 
odgovornosti. Manjšinske skupine so kot nam nepripadajoče namreč izpostavljene le takrat, ko 
so drugačne (Lester in Ross, 2003, str. 3). Odgovornost oziroma vloga medijev pri ustvarjanju 
stereotipov bazira na vlogi, ki jo imajo kot utemeljitelji in producenti konceptov o nas in drugih. 
Iz tega razloga sta tudi teoriji predsodkov in stereotipov tesno povezani z mediji, saj so ti eni 
glavnih akterjev pri uveljavljanju in utrjevanju dominantnih družbenih pristopov in vedenja do 
manjšin. Obenem pri stereotipni (napačni) predstavi manjšin v medijih ni zadostne kritične 
mase občinstva, ki bi te (napačne) percepcije popravila, spremenila, prav tako pa se mediji 
običajno osredotočajo na senzacionalistične in populistične tematike, v katerih manjšine 
običajno uporabljajo v negativnih kontekstih. Medijske vsebine so pogosto vezane na konkretne 
teme npr. migracij, zato se v tem kontekstu za skupino aktivirajo določeni (relevantni) 
stereotipi.  
Medijska uporaba stereotipov glede določenih tematik, še posebej političnih, pogosto negativno 
vpliva na manjšine; saj skupni akumulirani efekt pa na dnevni bazi posameznika precej 
izpostavlja vsem vrstam medijev. Ti medijski okviri vplivajo na način, kako ljudje povezujejo 
določene značilnosti manjšin in specifičnih političnih tem – kar pa se posledično odraža v 
uporabi stereotipov pri razlaganju posameznih tem in dogodkov, o katerih poročajo mediji, ne 
glede na to, ali se (svojih predsodkov oziroma) stereotipov zavedamo ali ne. Mediji s svojim 
uokvirjanjem pogojujejo način razumevanja določene teme oziroma informacije, saj je to 
večinoma edini stik občinstva z dogajanjem. Problematično je, da stereotipi vplivajo na 
razumevanje in ovrednotenje informacij, saj bodo njihove odločitve, osnovane na logiki tega 
sklepanja, največkrat imele negativne posledice za stereotipizirano skupino.  
Ob preučevanju medijskih predstav je pomembno vzeti v obzir tudi dejstvo, da so te predstave 
pogosto posledica oziroma reprodukcija dolgo obstoječih in strukturno vcepljenih stereotipov 
in predsodkov. Kakšna je vloga medijev pri ustvarjanju oziroma vsaj vplivanju na proces 
stereotipizacije določenih tem/subjektov, je želel razložiti Anderson (1988), ki trdi, da je pojav 
množičnih medijev (takrat tiska) omogočil oblikovanje zamišljene skupnosti nas, kateri se vsi 
čutimo pripadni, čeprav se pravzaprav nikoli nismo spoznali/srečali. Posledično so manjšine še 
bolj izpostavljene kot drugačni, kot »drugi«, tisti, ki ne spadajo v našo skupnost. Mediji to 
premiso reproducirajo in utrjujejo s poročanjem o temah, ki prikazujejo in izpostavljajo to 
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drugačnost/razlike ter namenoma različno uokvirjajo »drugega«. S tem so množični mediji eni 
najpomembnejših in najbolj razširjenih nosilcev stereotipov današnje družbe.  
Dyer (1979) doda še en ključen element k razlagi stereotipov, in sicer pravi, da so stereotipi 
vezani na moč – močnejši ustvarjajo stereotipe o šibkejših oziroma manjšinah. Stereotipne 
predstave v medijih javnosti namreč zagotavljajo pomen in informacije ter vplivajo na 
percepcijo javnosti o določeni medijski vsebini oziroma družbenem pojavu. Kot tak akter, 
mediji ključno vplivajo na diskurz o »drugem« in na vedenje in ravnanje javnosti (nas) v odnosu 
do drugega. Čeprav ni nujno, da mediji izoblikujejo stereotipe, pa jih največkrat reproducirajo 
in s tem gradijo določene vrednote in predpostavke v relaciji do teh stereotipov in subjektov, 
na katere so vezani.  
 
5.4.2 Teorije uokvirjanja  
Teorije medijskega uokvirjanja se pojavijo konec sedemdesetih let prejšnjega stoletja, 
predpostavljajo pa obstoj medijskih okvirjev, ki pomenijo novinarsko strukturiranje sporočil in 
interpretativnega konteksta z vplivom na občinstva. Po drugi strani obravnavajo subjektivne 
okvirje občinstev, ki jih ljudje uporabljajo v procesu zaznavanja, organizacije in interpretacije 
sporočil. Koncept uokvirjanja je tako definiran kot shema za prezentacijo in interpretacijo, 
funkcija katerega je izbor, poudarjanje ali izključevanje medijske tematike, kot to razumejo 
utemeljitelji premise teorije uokvirjanja, med njimi Goffman (1974), Tuchman (1978) in Gitlin 
(1980). Na terminološko-metaforični ravni ga je mogoče razumeti na več načinov, kot na primer 
»okvir okna ali portreta, ki obdaja informacije in tako razmeji predmet razprave ter osredotoča 
našo pozornost na ključne elemente znotraj tega okvirja,« (Hallahan, 1999, str. 207). Podobno 
tudi Graber (1989) medijsko uokvirjanje primerja z okvirom slike, ki predlaga ton pogleda in 
nudi interpretativno ozadje zgodbe. Entman (1993, str. 52) paradigmo uokvirjanja označuje za 
»izbor aspektov dojete realnosti in izpostavitev le-teh s sporočilnim besedilom na način, ki 
vzpodbuja določeno definicijo problema oziroma vzročno posledično interpretacijo.« Gitlin 
(1980, str. 7) okvire definira kot »vztrajne vzorce kognicije, interpretacije in predstavitve 
selekcije, poudarkov in izločitve, s katero upravljalci simbolov rutinsko organizirajo diskurz, 
tako verbalni kot vizualni.«  
Temelje za teorijo medijskega uokvirjanja postavi teorija določanja oziroma prednjačenja 
agend (ang. agenda setting), tematik medijske obravnave, vendar pa uokvirjanje stopi korak 
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dlje s tem, ko določeno informacijo (ki je namenoma, umetno postavljena v ospredje) postavi 
v določen (namensko, umetno prilagojen) okvir. Kljub temu da je tovrstno uokvirjanje ali 
prilagajanje informacij v naši komunikaciji nekaj povsem človeškega (optimizacija delovanja, 
poenostavljanje in igra koristi), pa mediji z unikatnim dostopom, skoraj da avtomatično 
kredibilnostjo (vedno manj s pojavom lažnih novic – ang. fake news) razpolagajo z močjo 
organiziranja in predstavljanja idej, dogodkov in tem, ki jih pokrivajo. De Vreese (2005) 
izpostavlja, da je uokvirjanje eden najbolj nekonsistentno razlaganih terminov v literaturi. 
Pravi, da se večina študij v povezavi z uokvirjanjem osredotoča, ali na vsebino (okvir novic) 
ali pa na njihov učinek, sam pa želi – podobno kot je namen tega magistrskega dela – razumeti, 
kdaj in zakaj se ti okvirji pojavljajo. De Vreese (prav tam, str. 51) uokvirjanje definira kot 
proces in oriše integriran procesni model uokvirjanja (gl. sliko 1), ki vključuje produkcijo, 
vsebino in perspektive medijske uporabe. Na podlagi prejšnjih študij medijskega uokvirjanja 
predlaga tipologijo generičnih (ang. generic) in tematsko-specifičnih (ang. issue-specific) 
okvirjev. S študijo primera predstavi, kako lahko v medijih identificiramo generične okvirje, 
obenem pa nam pokaže, kako razumeti čez-narodne razlike v pokrivanju določenih tematik. De 
Vreesova študija (2005) je, po njegovih besedah, ilustracija uokvirjanja kot orodja preučevanja 
medijskih vsebin. Kot tovrstno orodje je medijsko uokvirjanje uporabljeno tudi v magistrskem 
delu, saj prek elementov, ki gradijo posamezne okvirje, na podlagi ugotovitev študij medijskih 
reprezentacij žensk islamske veroizpovedi preučujem najbolj izpostavljene orise žensk 
islamske veroizpovedi v medijih. Izhajajoč iz tega, najbolj pogosta medijska uokvirjanja žensk 
islamske veroizpovedi želim razločiti v kulturno-političnem kontekstu. Teorije uokvirjanja so 
bistvene za obravnavo tematike, saj orientalistični diskurz razlaga prav popačeno predstavljanje 
družb, »drugačnih« od zahodnih, kot manjvrednih, nazadnjaških. Če je orientalistični diskurz 
premisa evropo/etno-centrizma, je medijsko uokvirjanje oziroma primarni okviri, kot jih 
poimenuje Goffman (1974), sredstvo uveljavljanja te premise na nezavedni ravni. 
Problematično je dejstvo, so dolgoletne tradicije povzdigovanja elit, stereotipi in predsodki ter 
konstrukti, ustvarjeni z namenom pridobivanja, ohranjanja in legitimacije moči, tako 
zakoreninjeni v konstrukte realnosti in medijev, da se nam zdijo skorajda naravni, samoumevni. 
Uokvirjanje kot proces temelji na izhodišču, da komunikacija ni statična, ampak dinamičen 
proces, ki vključuje ustvarjanje okvirjev (ang. frame-building; kako se okvirji pojavijo) in 
vcepljanje okvirjev (ang. frame-setting; relacija med medijskimi okvirji in predpostavkami 
občinstva). Tudi De Vreese (2005) se opira na Entmana, ki okvirjem določi različne lokacije, 
vključno s komunikatorjem, tekstom, prejemnikom in kulturo, te komponente pa so ključne za 
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proces uokvirjanja, ki sestoji iz posameznih faz: ustvarjanje okvirjev, vcepljanje okvirjev ter 
posameznikova in družbena stopnja posledic uokvirjanja. Faza ustvarjanja okvirjev se navezuje 
na dejavnike, ki vplivajo na strukturne značilnosti medijskega uokvirjanja; notranji določijo, 
kako bodo novinarji in medijske organizacije uokvirjale novice, medtem ko so zunanji 
dejavniki neodvisni od novinarske stroke. Več avtorjev izpostavlja, da proces ustvarjanja 
okvirjev poteka v prostoru interakcije med mediji in elitami, lahko pa tudi družbenimi gibanji 
(Tuchman, 1978; De Vreese, 2005).  
Rezultati procesa ustvarjanja okvirjev so okvirji, ki se manifestirajo v tekstih. Vcepljanje 
okvirjev se nanaša na interakcijo med medijskimi okvirji in posameznikovim predznanjem in 
predispozicijami. Medijski okvirji lahko vplivajo na učenje, interpretacijo in ocenjevanje 
problematik in dogodkov. Posledice uokvirjanja se potemtakem lahko pojavljajo na 
individualni in družbeni ravni, kar za posameznika pomeni, da se spremenijo njegova 
prepričanja, obenem pa na družbenem nivoju okvirji prispevajo k oblikovanju procesov, kot so 
politična socializacija, sprejemanje (zakonodajnih) odločitev in druge kolektivne aktivnosti 
(prav tam, str. 52–53).  
Slika 5.1: Proces uokvirjanja. 
 
Vir: De Vreese (2005, str. 52). 
S pomočjo interpretacij različnih avtorjev bom v nadaljevanju magistrskega dela poskušala 
razbrati najpomembnejše poudarke v medijskem uokvirjanju žensk islamske veroizpovedi. Ker 
ne preučujem primarnih medijskih tekstov, bom poleg analize le-teh v že obstoječih študijah 




5.4.3 Teorija predsodkov in stereotipov v medijskih reprezentacijah islama in žensk 
islamske veroizpovedi 
Na stanje družbe in odnos do islama in muslimanskih skupnosti danes so vplivali najrazličnejši 
dogodki; od priseljevanja muslimanov, iranske revolucije, ugrabitve in jemanje talcev do 
terorističnih napadov in dejanj islamskih skrajnežev po svetu. Dolga lista zunanjepolitičnih 
dogodkov je muslimane v (zahodni) javnosti še bolj izpostavila in jih posledično podvrgla še 
večji stereotipizaciji. Teroristični napadi v ZDA 11. septembra 2001 so bili globalni medijski 
dogodek, potencialno najbolj dramatičen v zgodovini, in kot tak je za nekaj dni popolnoma 
preplavil medijsko agendo, ko je »svetovna vas« postala prostor groze, smrti in uničenja 
(Kellner, 2007, str. 123). Številni novinarji in strokovnjaki menijo, da so dogodki 11. septembra 
2001 direktno vplivali na medijsko krajino in pokrivanje medijev ter posledično na percepcijo 
občinstev do posameznih skupin, npr. žensk na Bližnjem vzhodu. Do neke mere preprosto zato, 
ker se je fokus svetovne javnosti uprl na to geografsko področje in so ženske islamske 
veroizpovedi (sicer redko) prevzemale tudi vloge, drugačne od tradicionalnih družinskih 
predstavnic muslimanskih skupnosti (al-Aqiri, 2008–2009, str. 3–5). Stopnja medijskega 
poročanja o dogodkih 11. septembra 2001 in osrednja vloga medijev po dogodku je tako 
sprožila ogromno empiričnih raziskav, refleksije in razprav o vlogi medijev v sodobni družbi 
in zgodovini (Kellner, 2007, str. 124). 
Mediji ne strukturirajo reprezentacij na lastno pest, ampak na podlagi mehanizmov obstoječe 
hegemonije, se s Saidom ter Jahedijem in drugimi strinja Navarro (2010). Popačenje predstave 
muslimanov in islama s strani ameriških medijev je s konceptom orientalizma utemeljeval Said 
(1997), konkretneje tudi Manan (2008, str. 126) razlaga, da dominantne podobe in metafore, ki 
so uporabljene za kategorizacijo muslimanov in islama vključujejo »primitivnost, nasilje in 
konflikt, metaforo zla in živalske metafore.« Lazar in Lazar (2008, str. 104–107, v Jahedi in 
drugi, 2014, str. 299)13 podobno ugotavljata, da so npr. ameriški predsedniški govori v 
kontekstu arabskega/muslimanskega/orientalističnega vključevali fraze, kot so »Arabci blestijo 
v konfliktnih situacijah«, »moralna degeneracija arabskega drugega«, »necivilizirani drugi«, 
itd. Pogosto stereotipizacija določene manjšine služi posebnim funkcijam. Nekateri primeri iz 
zgodovine so: opravičevanje suženjstva z opredelitvijo Afro-Američanov kot »lenih, nevednih, 
črnih«, portretiranje Azijcev kot »rumene mrzlice« za izključitev iz ZDA, prav tako je bil izraz 
                                                 
13 Lazar, A. in Lazar, M. M. (2008). The politics of “othering” in the new world order. V Abdullah, F. S., Abdullah, 
M. H. in Hoon, T. B. (ur.), Critical Perspectives on Language and Discourse in the New World Order (str. 101–
110). UK: Cambridge Publishing Scholars. 
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»jap« uporabljen za vzbujanje negativnih čustev do Japoncev v času 2. svetovne vojne. 
Stereotipi in propaganda so bili vedno uporabljeni za vzbujanje določenih emocij v javnosti in 
prav tako lahko negativno stereotipiziranje muslimanov v zadnjih 40 letih utemeljimo s 
pridobivanjem podpore javnosti ameriškim vojaškim intervencijam in preprečevanjem 
priseljevanja (Ghounem in Rahman, 2013). Jackson (2011) dodaja, da je jezik tisti, ki 
normalizira npr. prakso vojne proti terorizmu oziroma da jezik in praksa soustvarjata realnost 
vojne proti terorizmu. 
Strateško vključevanje političnih elit v odnose z mediji z namenom doseganja fiksnih, 
kratkoročnih interesov oziroma pritiskov posredno vpliva tudi na druge dimenzije kultur teh 
interesnih skupin. La Porte in Azpiroz (2009, str. 20–21) v analizi političnih in verskih govorov 
v primerjavi s teksti iz nacionalnih časnikov v štirih multikulturnih državah zaključita, da 
evropski časniki prevzemajo okvirje kulturne interpretacije ter da ima politični, še posebej 
notranjepolitični, kontekst največjo možnost cvetenja in asimilacije v medijih, saj nacionalni 
interesi nadvladajo kulturno problematiko. Stereotipi v zvezi z diskriminacijo žensk islamske 
veroizpovedi so danes eden bolj uspešnih mehanizmov za očrnitev celotnih islamskih družb in 
obenem izjemno agresiven instrument legitimacije kulturalizma, predvsem tistih pristopov 
znotraj njega, ki zagovarjajo teze, kot sta nezdružljivost islama in modernosti ter nezmožnost 
vključitve muslimanskih imigrantov v evropske družbe (Navarro, 2010, str. 110–111). Teorija 
predsodkov razlaga, da vidnost drugega v smislu fizične in kulturne pojavnosti določa stopnjo 
predsodka. Ženske islamske veroizpovedi zaradi pokritosti izstopajo, so opazno drug(ačn)e, 
zato so obenem tudi najbolj priročno sredstvo za reprezentacijo in simbolično poosebljanje 
drugega (Bindi, 2014). 
Pregled medijev razkriva mnogo stereotipnih prikazov žensk islamske veroizpovedi, a najbolj 
poudarjena je zahteva po pokrivanju dela oziroma delov telesa, ki je neznačilno in (vedno bolj) 
nezaželeno v kulturah na zahodu. Pokrivanje, ki ga v različnih oblikah oziroma obsegih 
nalagajo islamske države, je dojeto kot nazadnjaško in diskriminatorno, nemoderno in neenako. 
Današnje medijsko okvirjanje žensk islamske veroizpovedi predstavlja primarno podobo zatrte, 
podrejene in šibke ženske zaradi pokrivanja, medtem ko so bile v Viktorijanskem času npr. 
prikazane kot erotične, zapeljive in mistične. Tovrstno preobrazbo percepcije je smiselno 
smatrati kot odraz družbenih sprememb, zagotovo tudi razvoja zahodnih feminističnih gibanj 
in drugih družbeno političnih dogajanj. V skladu z novo vlogo in vzorom žensk na zahodu se 
je diametralno spremenila tudi stereotipizacija drugih, v tem primeru žensk islamske 
veroizpovedi. Nekoč prav tako zatrta, podrejena ženska iz zahodnih družb v nasprotju z 
39 
 
mistificirano »drugo« žensko, erotično Arabko (»orientalko«) je do neke mere fetiširan, 
seksistični prikaz patriarhalne družbe (pokorna žena in avanturistična ljubica). Danes seksualno 
(bolj) osvobojena, (bolj) emancipirana in (skoraj) enakopravna ženska z zahoda stoji nasproti 
še vedno nazadnjaške, podrejene žrtve islamske kulture in vere ter marsikdaj samoumevno 
prevzema glas in boj žensk islamske samoizpovedi na poti emancipacije. V marsikaterem 
pogledu se je stereotip ženske islamske veroizpovedi spremenil zaradi spremenjene predstave 
ženske z zahoda kot njenega binarnega nasprotja. Medijsko uokvirjanje je potemtakem nujno 
preučevati s predpostavko, da gre za proces in ne statični konstrukt (De Vreese, 2005) zaradi 
dinamične narave idej in interpretacij skozi čas (La Porte in Azpiroz, 2009, str. 13). 
Napačna uporaba izrazov, besed, pojmov, povezanih z islamom – izhajajočih iz 
orientalističnega diskurza – je v medijih postala endemična, še posebej pa je to res v primeru 
žensk islamske veroizpovedi. Ženske islamske veroizpovedi so bile skozi zgodovino na zahodu 
upodobljene kot zarotnice, žrtve ali spolno dostopne, nikoli zares prisotne, in vedno zatirane. 
Obenem so kot žrtve in nepremostljivo drugačne še posebej v konfliktnih časih predstavljale 
(in še predstavljajo) vir fascinacije medijev (Hirji, 2011, str. 34–35). Ne glede na kakšen način 
je njihova drugačnost predstavljena, je »neizogibno eksotična.« Po eni strani je ženska islamske 
veroizpovedi zakrita in zatirana, po drugi strani pa (kot del poligamne patriarhalne družbene 
strukture) (hiper)seksualizirana oziroma eroticirana, v vsaki od teh reprezentacijah pa vedno 













6 EMPIRIČNA ANALIZA MEDIJSKIH REPREZNTACIJ O ŽENSKAH ISLAMSKE 
VEROIZPOVEDI 
 
V magistrskem delu želim na podlagi analize različnih že obstoječih študij o medijskih 
reprezentacijah žensk islamske veroizpovedi določiti/kategorizirati in predstaviti nekatere 
splošne oziroma najbolj razširjene značilnosti medijskega uokvirjanja te tematike. S pomočjo 
preučevanja sekundarne literature nadaljujem razpravo o stereotipnih prikazih žensk islamske 
veroizpovedi v kontekstu razvoja aktualnih dogodkov, predvsem terorističnih napadov 11. 
septembra 2001. Na raziskovalno vprašanje, kako mediji najpogosteje uokvirjajo ženske 
islamske veroizpovedi, odgovorim s tezo, da so ta uokvirjanja stereotipna, generalizirana in 
(de-)seksualizirana. Predpostavljam, da je bila – še posebej po 11. septembru 2001 – podobi 
ženske islamske veroizpovedi v medijih in javnosti dodeljena vloga in prikaz zlorabljene žrtve 
sistemov islamskih držav oziroma še bolj islamske vere in kulture, kar bi do neke mere lahko 
povezali z legitimacijo zunanjih (in notranjih) politik zahodnih držav.  
Za določanje tipologije medijskih okvirov obravnavam kvantitativne in kvalitativne študije 
medijskih (i) novinarskih vsebin, vključujoč tekste (Mishra, 2007; Manan, 2008; Ramirez, 
2005; »IMOW Muslima«, 2013; Martin Munez, 2005; Rahmani, 2012) in fotografije (Cloud, 
2004), ter (ii) fiktivnih zabavnih programov (Hirji, 2011). Nekatere študije so povzemale že 
obstoječe študije (Jahedi in drugi, 2014; Saifuddin in Jörg, 2016; Navarro, 2010), tovrsten 
pristop uporabljam pri analizi tudi v tem magistrskem delu. Avtorji študij, ki so vključene v 
magistrsko delo, se sicer niso posluževali izrecnega določanja medijskih okvirjev ali 
specifičnega poimenovanja, marveč so v sklepnih delih analize razpravljali o oznakah 
(stereotipih) oziroma dimenzijah reprezentacij žensk islamske veroizpovedi v medijih. Nekaj 
študij je v analizo vključilo celotno islamsko skupnost, brez izpostavitve zgolj medijske 
reprezentacije žensk islamske veroizpovedi (Jahedi in drugi, 2014; Ridouani, 2011; Parker, 
2008), vključujem pa jih, ker je identiteta žensk islamske veroizpovedi skoraj neizogibno 
določena na relaciji z islamsko skupnostjo oziroma negativnimi stereotipi, ki so pripisani tej 
skupnosti. 
Omenjene študije so metodološko (kvantitativno in kvalitativno) preučevale in analizirale 
elemente medijskih vsebin in njihovo vlogo v vzpostavljanju oziroma reprodukciji stereotipov 
(o ženskah iz) islamskih skupnosti. Ugotavljajo, da v naslovih pogosto zaznavajo negativno 
konotacijo tančice, npr. »Za tančico«, »Tvoja tančica je vojna cona«, »Odstiranje tančice« ipd., 
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ter medijske tekste kontekstualizirajo v okviru legalnih sporov, temeljnih pravic, nasilja, 
nestrinjanja, kar izpostavlja tradicionalne odzive in krepi naše predsodke o drugih. V besedilih 
je pogosto zaznati projekcijo oziroma asociacijo na druge negativne kolektivne izkušnje, npr. 
na komunizem (kar v orientalizmu izpostavljata Said, 1997; Esposito, 1999). Strah pred 
komunizmom je tako nadomeščen s strahom pred islamom, ne nujno na neposreden način, 
vendar dostikrat v metaforah, npr. »Za tančico«, »Iran: prva tančica je padla«, itd. V kolikor so 
tovrstne metafore uporabljene že v naslovih, pogosto aktivirajo bralčeve misli in sprožijo 
nadaljnje predsodke ob branju, osnovane na negativni izkušnji teme, na katero avtor članka 
asociira.  
Sama postavitev agende oziroma prednjačenje določenih (senzacionalističnih) tem ter sočasno 
pomanjkanje/zapostavljanje drugih je v središču kritik analiz medijskih besedil. Masovni 
poudarek je na kočljivih temah, kot so prepoved pokrivanja (tančic) v Evropi, težave z 
integracijo islamskih skupnosti, trku kultur in njihovem vplivu na občinstvo. Pogosto mediji 
tako diktirajo stopnjo informiranosti, saj implicirajo oziroma kar predlagajo, o čem naj 
občinstvo razmišlja, kaj je pomembno. V drugem koraku pa s svojo interpretacijo dogodkov 
implicirajo tudi, na kakšen način naj občinstvo razmišlja o izbranih temah. Izbor povezovanja 
različnih tematik med seboj, npr. povezovanje tematike tančic s temami kot so zatiranje žensk 
islamske veroizpovedi, nazadnjaštvo, radikalizacija islama, fundamentalni prepad med 
zahodnimi in islamskimi kulturnimi tradicijami predlaga občinstvu kredibilno vzročno-
posledično razmerje med različnimi družbenimi pojavi, včasih tudi brez konkretne 
argumentacije. Zelo malo pozornosti pa je posvečene npr. analizi položaja žensk z vidika vpliva 
širših sil ekonomskega in političnega razvoja (Rahmani, 2012, str. 107).  
Posplošena, simbolno predstavljena tematika se nanaša na širše kontekste, ki so običajno preveč 
kompleksni, da bi bili kredibilno razdelani v člankih oziroma drugih medijskih vsebinah. Kljub 
obsežnem prostoru in dosegu popularnih fiktivnih programov, ki se danes vedno bolj pojavljajo 
kot platforma za razpravo o družbenih problematikah, Hirji (2014) v analizi ugotavlja, da pojav 
in razširjanje nanizank, kjer so v glavnih vlogah prav ženske islamske veroizpovedi, in so v 
principu namenjene izobraževanju javnosti in nevtralizaciji kulturnega prepada, v realnosti 
svoje naloge ne dosežejo, saj so tudi v tem fiktivnem kontekstu ženske islamske veroizpovedi 
(nehote) predstavljene stereotipno. Četudi želijo širše obravnavati različne tematike v povezavi 
z ženskami islamske veroizpovedi so stereotipi pogosto vcepljeni v stvaritev samih karakterjev 
oziroma odnosov med njimi.   
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6.1 PREGLED OBSTOJEČIH ŠTUDIJ  
Na podlagi literature in izsledkov študij vse te ugotovitve kategoriziram v relaciji ženska (z 
zahoda) – ženska islamske veroizpovedi, saj je primarna kritika stereotipnih reprezentacij prav 
poosebljanje žensk z njihovo veroizpovedjo in stigmami, ki se dotikajo islama. Obenem so 
ženske islamske veroizpovedi v medijih opredeljene v odnosu do moških in islamskih družb; 
posplošeno in homogezirano. Na podlagi tega predpostavljam, da mediji ženske islamske 
veroizpovedi predstavljajo najpogosteje kot objekt; individualizem in elementi subjekta so 
prisotni v (redkih) prispevkih o ženskah, ki so se oddaljile od islamske vere in skupnosti. Vpliv 
jezika in besedišča prek izbora določenih besed, ki imajo negativno konotacijo, še posebej pa v 
referenci do žensk islamske veroizpovedi, je pravzaprav tudi izhodišče analize v tem 
magistrskem delu. Prek nabora različnih opisnih besed in besednih zvez, ki so bile povzete v 
ugotovitvah študij o medijskih reprezentacijah, poskušam določiti smiselne kategorije oziroma 
tipe medijskega uokvirjanja žensk islamske veroizpovedi. V nadaljevanju na vizualni shemi 
prikažem pojavnost določenih opisov skozi čas in jih razvrstim na zemljevidu medijskega 
uokvirjanja (gl. sliko 2, str. 48). Večina opisnih značilnosti je negativnih, npr. tančica/pokritost 
je pogosto opisana z negativnimi pridevniki oziroma so izpostavljene njene negativne funkcije, 
predvsem je predstavljena kot omejujoča. Obenem nekatere analizirane študije ugotavljajo, da 
je v pisanju o tančicah zaznati sarkazem in pesimizem, še posebej, v povezavi z moralo in 
islamskimi družbenimi normami. 
Za izhodišče sem uporabila meta analizo (Saifuddin in Jörg, 2016) 345 objavljenih študij 
medijskih reprezentacij muslimanov in islama med letoma 2000 in 2015, saj ta zaradi obsežnega 
časovnega okvirja predmetov analize ponuja tudi odraz obravnav vloge medijev v konstrukciji 
muslimanske in islamske identitete. Obenem utemelji predmet analize tega magistrskega dela, 
saj ugotovi, da so ena izmed najpogostejših tematik, ki so obravnavane v vključenih študijah, 
ženske islamske veroizpovedi, ki so po pogostosti takoj za medijsko obravnavo muslimanov in 
islama pred in po 11. septembru 2001 in terorizmom. Med najpogostejšimi temami 
obravnavanih študij so sicer migracije, terorizem in vojna oziroma islam kot nasilna religija. 
Izpostavljeno je tudi obravnavanje reprezentacije seksizma islamske kulture. Avtorja 
izpostavljata pomanjkanje primerjalnih raziskav, pomanjkanje analize vizualnih gradiv in 
pomanjkanje vključenosti prispevkov iz spletnih medijev v študije. Nekaj študij, vključenih v 
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meta analizo (Fahmy, 2004; Mishra, 2007; Williamson, 2014, v Saifuddin in Jörg, 2016),14 se 
je osredotočilo na obravnavo okvirov, s katerimi mediji predstavljajo ženske islamske 
veroizpovedi. Ugotavljajo, da so identitete žensk islamske veroizpovedi izločene iz vsesplošne 
konstrukcije žensk v večini narodov ali drugih (generičnih) skupin. Prevladuje implikacija, da 
so ženske islamske veroizpovedi žrtve svoje lastne kulture in grožnja moderniziranim ženskim 
identitetam v razvitih državah (kar ugotavlja tudi Navarro, 2010). Veliko študij obravnava 
tematiko nošnje tančic (npr. hijaba) oziroma pokrivanja (Donnell, 2003; Fahmy, 2004, v 
Saifuddin in Jörg, 2016).15 Po 11. septembru 2001 pa je orientalistično konstrukcijo tančice kot 
objekta mistike, eksotike in erotike, zamenjala islamofobna konstrukcija tančice (prav tam).  
Tematiziranje tančice oziroma pokrivanja, pasivnosti in predstavljanje podobe žrtve so sicer 
osrednje teme analize v večini študij, ki jih obravnavam. Vloga žrtve je reflektirana skozi 
pojavljanje novic o konfliktih v medijih, zgodb o pokrivanju, izobčenju ali omejevanju, pri 
čemer pa so vse omejitve vezane na religijo islam (Martin Munez, 2005). Primarno so ženske 
islamske veroizpovedi identificirane s tančico, ki je kot najbolj očiten islamski simbol 
kontekstualizirana s statusom imigrantov in nezadostne izobrazbe ter nezmožnostjo integracije 
(Shirazi, 2005). Predpostavljena ugotovitev je, da so ženske islamske veroizpovedi 
diskriminirane; nekatere študije izpostavljajo diskriminacijo islamskih držav, družb, skupnosti 
in kulture, ki so vse tesno prepletene z vero, nekaj pa jih izpostavlja problematiko diskriminacije 
v zasebnem življenju, npr. zaradi poligamije (Navarro, 2010; Martin Munez, 2005) oziroma 
represije islamskih zakonov (Mishra, 2007; Rahmani, 2012).  
Martin Munez (2005) izpostavlja tudi nevidnost in stereotipiziranje imigrantske ženske (v 
Španiji) in omejenost četudi pozitivnih stereotipov t. i. osvobojenih žensk islamske 
veroizpovedi. Podobno o pozitivni konotaciji obravnave dogodkov, v katerih ženske islamske 
veroizpovedi prevzemajo več vlog v javnem življenju, ugotavlja Mishra (2007). Rahmani 
(2012) boj pakistanskih žensk za družbeno-politične spremembe in enakost spolov preučuje 
skozi prizmo post-feminizmov in kategorizira prispevke po tipih, ki odražajo zgoraj omenjen 
(naklonjen) odnos medijev do (i) osvobojene, po-zahodnjene (ang. Westernized) ženske 
                                                 
14 Fahmy, S. (2004). Picturing Afghan women: A content analysis of AP wire photographs during the Taliban 
regime and after the fall of the Taliban regime. Gazette, 66(2), 91–112. 
Williamson, M. (2014). The British media, the veil and the limits of freedom. Middle East Journal of Culture and 
Communication, 7(1), 64–81. 
15 Donnell, A. (2003). Visibility, violence and voice? Attitudes to veiling post-11 September. Een Actueel Debat. 
De Sociologische Gids, 50(3), 236–258. 
Fahmy, S. (2004). Picturing Afghan women: A content analysis of AP wire photographs during the Taliban regime 
and after the fall of the Taliban regime. Gazette, 66(2), 91–112. 
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islamske veroizpovedi, ali (ii) sekularne podobe ženske islamske veroizpovedi, (iii) osvobojene 
pozitivno prikazane ženske islamske veroizpovedi, ki si za pravice žensk prizadeva znotraj 
islamskega okvirja, (iv) uporniške ženske islamske veroizpovedi, in (v) zatirane ženske 
islamske veroizpovedi (prav tam, str. 109–110). Stereotipizacijo osvoboditve Martin Munez 
(2005) opiše kot neo-kolonialni seksizem, podoben kolonialnem seksizmu v 19. in zgodnjem 
20. stoletju, ki vključuje koncepte podrejenosti oziroma šibkosti žensk islamske veroizpovedi 
ter moško avtoritarnost in agresivnost, s čimer krepi polarizacijo in strah pred drugim. Danes 
se te ideje prenašajo na predstave o ženskah islamske veroizpovedi kot o ženski drugega 
moškega, ki je potrebna (od)rešitve. Spornost (od)rešitve oziroma zagovorništva 
(reprezentacije) za (pravice in svoboščine) žensk islamske veroizpovedi brez njihove 
vključenosti (Mishra, 2007) je pomembno vplivala na izbiro teoretskih pristopov post-
feminizmov k obravnavi teme magistrskega dela in natančnejše opredelitve t. i. muslimanskega 
feminizma. Že samo z uporabo jezika oziroma asociacij na kolonializem in osvobajanje lahko 
namreč prispevki v medijih vplivajo na občutja in percepcijo občinstva (kot sta npr. dejala Said 
in Esposito za primer komunizma in novega sovražnika po koncu hladne vojne). 
Specifična uporaba strategije pozitivne samopredstave v nasprotju z negativno predstavo 
drugega v pokrivanju tematike islama in muslimanov v kontekstu dogodkov 11. septembra 
2001 »identificira elemente rasističnega diskurza elite,« ki ga mediji legitimirajo in 
povzdigujejo (Manan, 2008, str. 116). Lastniška shema medijev je obenem del politične 
ekonomije, ta odnos pa je problematičen, saj predstavlja interese in prednjači določene poglede 
in diskurze elite (prav tam). Po 11. septembru 2001 večina študij beleži povečano prisotnost 
prispevkov, ki se dotikajo terorizma in vojne agresije. Ženske islamske veroizpovedi sicer niso 
najpogosteje prikazane kot agresorke oziroma akterke dogajanja, ampak kot zarotnice moških 
islamske veroizpovedi oziroma njihove žrtve (Hirji, 2014). Nagnjenost zahodnih medijev k 
opredeljevanju islama kot nasilne religije z grafičnim prikazovanjem sekanja rok, zatiranja 
žensk in aktivizma proti zahodnim svoboščinam, človekovim pravicam in demokraciji (Hafez, 
2000, str. 5, v Jahedi in drugi, 2014, str. 300)16 pa do neke mere razkriva interese medijev 
oziroma elit, glede na predpostavke medijsko političnega paralelizma. Konsistentna 
identifikacija ideoloških tematik, kot so nasilje, grožnje, zlo in prevlada diskurza o ogrožanju 
globalne stabilnosti v medijski obravnavi islama in žensk islamske veroizpovedi, oriše 
                                                 
16 Hafez, K. (2000). The West and Islam in the mass media: Cornerstones for a new international culture of 
communication in the 21st century (Razprava). Center for European Integration Studies. Bonn, Germanny. 
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strategijo generalizacije in selekcije kot prevladujočih orodij ustvarjanja pristranske 
reprezentacije pripadnikov islamske vere (Alazzany, 2008, v Jahedi in drugi, 2014).17  
Navarro (2010) opozarja, da mediji prepogosto ne razložijo družbeno-političnih kontekstov 
aktualnih dogajanj oziroma interpretacij, kar krepi predstavo o splošni negativnosti islama in 
posledično odgovornosti religije za situacijo žensk islamske veroizpovedi. Obenem podoba 
zakrite ženske islamske veroizpovedi oziroma tančica kot ultimativni simbol izključenosti 
žensk ovira in onemogoča prikazovanje njihove multidimenzionalnosti. Ženske islamske 
veroizpovedi so večkrat okarakterizirane v svoji odsotnosti kot prisotnosti, kar jim avtomatsko 
odvzame agendo in jih opredeli kot pasivne (prav tam). Analize medijskih reprezentacij pogosto 
ne zajemajo zadostne obravnave vidika ženske kot (družbenega) spola, ampak so skoraj vedno 
povezane z vero in islamsko družbo. Kljub temu pa je koncept »dvojnega boja« žensk islamske 














                                                 
17 Alazzany, M. A. O. A. (2008). A critical discourse analysis of the representation of Islam and Muslims 
Following the 9/11 events as reported in The New York Times (neobjavljena doktorska dizertacija). Universiti 
Putra Malaysia (UPM), Malaysia. 
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7 ANALIZA MEDIJSKEGA UOKVIRJANJA ŽENSK ISLAMSKE VEROIZPOVEDI 
 
V prispevkih o ženskah islamske veroizpovedi »dominirajo kulturalistične predstave in 
interpretacije islama« (Martin Munez, 2005, str. 208). Ob nanašanju na pravice žensk islamske 
veroizpovedi je medijski diskurz osredotočen na simbolične in verske koncepte, kot je tančica 
oziroma islam, redkeje pa so v ospredju problematike, kot sta izobrazba in javna svoboda. 
Tovrstne orientalistične reprezentacije obenem podžigajo stereotipe, kot je domneva o 
podrejenosti žensk zgolj zaradi islama (islamskih praks) oziroma prepoznavanje žensk islamske 
veroizpovedi kot osvobojenih le, če so privzele zahodni stil oblačenja in kulture (Navarro, 2010, 
str. 110).  Literatura pogosto predlaga, da so ženske islamske veroizpovedi obenem vidne in 
nevidne – vidnost se nanaša na avtomatično, generalizirano identifikacijo oziroma pripadnost 
veri, kulturi, etnični skupnosti (drugih), obenem pa analiza in kategoriziranje ne gresta dlje od 
teh oznak – kot posameznice, samostojne osebe ali kot pripadnice te (ali druge) družbe so 
nevidne, saj so spojene v enotno, homogeno skupino na podlagi svojega spola in temu 
pripadajočih dodeljenih karakteristik znotraj islamske kulture.  
Kot ugotavlja raziskava IMOW Muslima (2013), je vsebina o ženskah islamske veroizpovedi 
v zahodnih medijih prikazana s treh vidikov, prvi od katerih je pretirana osredotočenost na 
izgled (pokritost), drugi je predstava pasivne žrtve, tretji pa enačenje oziroma generalizacija 
vseh žensk, ki sledijo islamski veri. Ob pregledu in analizi študij ugotavljam, da so omenjeni 
trije vidiki nekakšne dimenzije medijskega uokvirjanja žensk islamske veroizpovedi, ki so 
neločljivo povezane v večini medijskih vsebin in posledično navedene v ugotovitvah študij. Za 
bolj pregleden prikaz ugotovitev sem pripravila spodnji zemljevid uokvirjanja, v katerega sem 
vključila vse najpogostejše in najbolj prisotne opisne besede, ki se pojavljajo v študijah o 
medijskem uokvirjanju žensk islamske veroizpovedi, z ozirom na časovni kontekst, v katerem 
se pojavljajo (gl. sliko 2). Medtem ko je ženske islamske veroizpovedi v prejšnjih stoletjih 
zahodna javnost dojemala kot erotične in mistične, so današnje reprezentacije primarno 
osredotočene na pasivnost, podobo zakrite, nevidne žrtve islamske vere, skupnosti in družine 
ter obenem neizogibno povezane s tematiko terorizma in fundamentalizma. 
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 Slika 7.1: Zemljevid medijskega uokvirjanja žensk islamske veroizpovedi 
 
V nadaljevanju opisno predstavljam zgoraj orisane okvirje oziroma tipologijo najbolj 
prepoznavnih načinov in oznak, s katerimi mediji na zahodu uokvirjajo ženske islamske 
veroizpovedi. Večina obravnavanih študij je za elemente analize v svojih študijah preučevalo 
oblikovanje oziroma izbiro naslova, prisotnost oziroma odsotnost določenih ključnih 
(ponavljajočih se) besednih zvez/fraz oziroma (stereo)tipične asociacije in metafore, splošno 
(negativno) konotacijo celotnih ali posamičnih delov tekstov ter vključevanje (izbor) 
slikovnega gradiva. Na podlagi teh smernic nadaljnje medijske okvirje simbolično 
poimenujem, opredelim njihove značilnosti oziroma oznake, ki jih mediji uporabljajo pri 
reprezentaciji žensk islamske veroizpovedi. 
 
7.1 DRUGAČNA 
Ženska islamske veroizpovedi je neizogibno, nepremostljivo predstavljena kot druga(čna) od 
žensk na zahodu. Glede na skladnost določenih karakteristik sem za namene analize in razprave 
v odgovoru na raziskovalno vprašanje: kako mediji najpogosteje uokvirjajo ženske islamske 
veroizpovedi, ohlapno razmejila medijske okvirje, znotraj katerih se določene oznake najbolj 
pogosto pojavljajo. Nekatere – zgoraj omenjene dimenzije – opredelitve so ne le 
opisno/besedno vključene v medijske reprezentacije žensk islamske veroizpovedi, ampak so 
tudi implicitne medijskemu diskurzu o ženskah islamske veroizpovedi. Zato generalizacijo, 
48 
 
nevidnost/pasivnost/ne-akterstvo in pokritost prikažem kot neke vrsto zaveso, ki pokriva vse 
omenjene tematike. Četudi bi na nek način tu poleg morala uvrstiti drugačnost oziroma 
prikazovanje žensk islamske veroizpovedi kot »drugih«, zaradi časovne preobrazbe, ki jo je 
percepcija te drugačnosti doživela, (negativno) oznako drugačnosti pri medijski obravnavi 
žensk islamske veroizpovedi uvrstim med prvi, najpogostejši in najbolj razširjeni medijski 
okvir. Koncept binarnih nasprotij, ki narekujejo uredniški izbor tematik prispevkov in npr. 
fotografij (Cloud, 2004), je vse-prisoten, saj ženska islamske veroizpovedi kot drug(ačn)a 
venomer stoji nasproti ženske iz zahodne, demokratične družbe (Hirji, 2014). Prav ta postavitev 
ženske islamske veroizpovedi na drug pol, najsi bo to kot erotične, mistificirane, razkrite, 
seksualno dostopne ženske, ali pa kot nasprotje svobodne, liberalne ženske z zahoda, torej 
diskriminirane žrtve islamskih režimov, je izhodišče obravnave žensk islamske veroizpovedi v 
medijih. 
Feministične konstrukcije drugega vala namreč temeljijo na enodimenzionalnemu modelu 
osvobojene ženske, ki je posledično vcepila dvojno konstrukcijo za ženske islamske 
veroizpovedi. Tovrstna feministična percepcija osvobojene in enakopravne ženske je zgrajena 
iz absolutizmov – ženske islamske veroizpovedi pa so predstavljene kot njeno nasprotje: 
aktivna – pasivna; neodvisna – podrejena; napredna – nazadnjaška. V tem pogledu feminizem 
ne zastopa svojih načel, saj ženske (islamske veroizpovedi) označi za nemočne, nevedne, celo 
potrebne pomoči; s poveličevanjem ženske z zahoda kot osvobojene in samostojno misleče 
obenem reproducira konstrukcijo nas nasproti njim oziroma opredeljevanje na feministke in 
druge (Scharff, 2011, str. 6). 
 
7.2 ZAKRITA ŽRTEV 
Ženska islamske veroizpovedi je zakrita žrtev islamske religije, družbe, države in družine. 
Specifične, opisno opredeljene reprezentacije žensk islamske veroizpovedi v medijih običajno 
reprezentirajo te ženske kot nemožne žrtve sistema teokratskih držav, religije islama in 
družbenih norm muslimanske kulture in družine. Ta medijski okvir je glede na ugotovitve študij 
najbolj pogost v prispevkih medijev (Navarro, 2010; Martin Munez, 2005; Mishra, 2007), ki 
žensko islamske veroizpovedi označujejo kot podrejeno, diskriminirano, pasivno in potrebno 
(od)rešitve. Predstava žrtve je skoraj nujno povezana s pokritostjo (Cloud, 2004; Shirazi, 2001) 
in stereotipno predpostavko, da ženska ne more biti istočasno zakrita in moderna (Mishra, 
2007). Ženske islamske veroizpovedi, ki so v načinu oblačenja in poklicih bolj tradicionalne, 
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so avtomatsko označene kot ujete v kulturnih tradicijah, pripadajočih »drugim«. Razsežnost 
pomena kosa oblačila še dodatno dokazuje dejstvo, da so ženske islamske veroizpovedi, ki so 
snele svoje tančice, sprejete kot moderne, zahodne, napredne in osvobojene (prav tam). Ženska 
islamske veroizpovedi je potencialno opredeljena kot ena od skrajnosti na spektru napredka, 
največkrat je ključni kriterij prav pokritost/tančica, ki simbolizira ne le njihovo versko 
pripadnost, marveč tudi politična prepričanja in vloge v zasebnem življenju. Specifični osebni 
stili oziroma oblačila so skozi vsa zgodovinska obdobja namreč predstavljala več kot trenutne 
modne muhe; ampak so del islamske identifikacije tudi v političnem, razrednem in etničnem 
kontekstu. Na zahodu so se modni trendi precej spremenili, medtem ko je v islamskem svetu 
tipična oprava žensk islamske veroizpovedi ohranila svojevrstno konservativnost.  
Vloga žrtve je reflektirana skozi pojavljanje novic o konfliktih v medijih, prek zgodb o tančici, 
izobčenju ali omejevanju, pri čemer pa so vse omejitve vezane na islam. Podoba zakrite ženske 
islamske veroizpovedi oziroma objektificirana podoba tančice predstavlja ultimativni simbol 
izključenosti žensk in oviro do prikazovanja njihove multidimenzionalnosti. Reprezentacija 
tančice namesto ženske pod njo pa običajno implicira, da pokrite ženske nimajo agende oziroma 
sposobnosti aktivnosti ter se jih obravnava kot pasivne in kot objekt. Zahodni stereotipi so 
potencialno osnovani na tančici na način, ki omogoča zahodni politiki in medijem grajenje 
percepcij in podajanju izjav o islamski kulturi brez dejanskega stika s kulturo samo oziroma z 
ljudmi, ki si to kulturo delijo (Rankin, 2013). 
 
7.3 TERORISTKA 
Ženska islamske veroizpovedi je potencialno teroristka. Označevanje žensk islamske 
veroizpovedi v medijih kot fundamentalističnih je naraslo predvsem po 11. septembru 2001, ko 
se vzpostavi terminologija, ki terorizem asociira na islamski fundamentalizem, islamske 
skrajneže ipd. Ker je ženski islamske veroizpovedi v sekundarnih označevanjih v javnosti redko 
dodeljena sposobnost aktivnosti oziroma osebne agende, je v tem kontekstu vedno določena 
kot podaljšana roka moških fundamentalističnih skrajnežev in teroristov, bodisi kot njihova 
zarotnica, žrtev ali priležnica (Jahedi in drugi, 2014). Povezava žensk islamske veroizpovedi v 
medijih s tematikami vojne, nasilja in terorizma je potencialno strateškega pomena za 
legitimacijo političnih odločitev v povezavi s konflikti z islamskimi državami. Ponekod so 
predstavljene tudi kot soudeleženke nasilja nad ženskami, npr. z dejanji kamenjanja drugih 




Ta medijski okvir je sicer relativno redek in kot tak tudi manj pogosto analiziran v medijskih 
študijah, nastal pa je kot posledica poročanja o prvem (znanem) ženskem samomorilskem 
bombnem napadu. Poročanje o tem dogodku je ženske islamske veroizpovedi prvič predstavilo 
v kontekstu fundamentalističnih islamskih skrajnežev, ki je sicer običajno predsodek do moških 
islamske veroizpovedi, arabskega rodu oziroma s poreklom z Bližnjega vzhoda. Sicer so 
medijski prikazi žensk in moških islamske veroizpovedi zelo različni (Lorber, 2002). Oznaka 
ženske islamske veroizpovedi kot teroristke se pogosteje pojavlja v okviru razprave o pokritosti 
v državah na zahodu, saj mnogo zagovornikov uzakonjene prepovedi pokrivanja, ki je islamska 
praksa, argumentira svoje stališče z razlago varnostnih tveganj ob pokrivanju obrazov in 
neprepoznavnosti, nezmožnosti identificiranja ter potencialnega skrivanja orožja pod večjimi 
količinami oblačil. Ženske islamske veroizpovedi so označene kot teroristke v bolj posrednem 
smislu, kot podpornice terorizma zaradi svoje fundamentalistične predanosti islamski veri, ne 
pa kot dejanske akterke terorističnih dejanj. 
 
7.4 OSVOBOJENA 
Ženske islamske veroizpovedi se morajo za svobodo in emancipacijo oddaljiti od islama. 
Primarno so ženske islamske veroizpovedi, ki sicer živijo v zahodnih državah, identificirane s 
tančico, s statusom imigrantov in nezadostne izobrazbe ter nezmožnostjo integracije (Shirazi, 
2005) oziroma kot diskriminirane (Navarro, 2010; Martin Munez, 2005) ali žrtve represije 
islamskih zakonov (Mishra, 2007; Rahmani, 2012). Medijsko pokrivanje skupnosti islamske 
veroizpovedi in islama ilustrira dva ekstrema in nobene uravnotežene sredine. Na eni strani so 
predstavljeni/e kot grožnja, »drugi/e«, njihova kultura, kriminal in religija pa so problem »naše« 
varnosti in stabilnosti. Na drugi strani pa so ženske islamske veroizpovedi predstavljene 
pozitivno kot vzorna manjšina, kamor največkrat spadajo omejene tematike, npr. ženske 
islamske veroizpovedi, ki so se uspele osvoboditi negativnih imigrantskih okolij, zlorabe in 
fundamentalistične, patriarhalne tradicije (Mishra, 2007). Proporcionalno manjše je tako število 
prispevkov v obravnavanih študijah, ki ženske islamske veroizpovedi predstavljajo v 
pozitivnem smislu. Te reprezentacije pa v večini vključujejo oznake in lastnosti, ki so 
diametralno nasprotje (negativnim) opisovanjem znotraj zgoraj predstavljenih medijskih 
okvirjev žensk islamske veroizpovedi. Ženske islamske veroizpovedi so pozitivno običajno 
predstavljene v kontekstu, v katerem so se odpovedale islamski praksi in religiji oziroma se 
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oddaljile od predstave tradicionalne ženske islamske veroizpovedi (Martin Munoz, 2005; 
Navarro, 2010). Predstavljajo t. i. liberalizirano žensko islamske veroizpovedi, ki je zavrnila 
prepričanja islama in prevzela zahodne vrednote. Obenem se reprezentacije teh žensk redko 
dotikajo dimenzij njihovega zasebnega, intimnega življenja, ampak so osrednje vloge, ki jih 
igrajo v medijskih prispevkih, uspešne, izobražene ženske, ki izkazujejo nek visok moralni 
standard (Mishra, 2007). Ideja erotike je zelo omejena, promiskuiteta oziroma seksualna 
dosegljivost pa vsekakor nista vključeni v naravo prispevkov v tej kategoriji. Običajno so 
osvobojene ženske islamske veroizpovedi postavljene ob bok ženskam na zahodu, saj so snele 
tančice in pogosto javno kritizirajo islamske sisteme in religijske prakse.  
Ženske islamske veroizpovedi so kot individualne, kot subjekti, običajno opredeljene zgolj v 
kontekstu (pozitivnega) medijskega uokvirjanja osvobojene in liberalne ženske (nekdaj) 
islamske veroizpovedi. V tem okviru so izpostavljene anti-islamske feministke oziroma 
aktivistke ter uspešne poslovne ženske oziroma izobražene akademičarke (Martin Munoz, 
2005). Pa vendar je v večplastnosti teh predstav mogoče razbrati podton, ki predpostavlja, da 
so omenjene ženske (nekdaj) islamske veroizpovedi te družbene, finančne oziroma osebne 
statuse in položaje lahko dosegle, ker so se v prvi vrsti od islama in islamske skupnosti oddaljile 
(se odrešile). Do neke mere je slednja implikacija skladna z omejitvami udeležbe žensk 
















Prek predstavitve najpogostejših okvirjev žensk islamske veroizpovedi v medijih sem poskusila 
orisati omejenost in pomanjkanje raznolikosti znotraj medijskega uokvirjanja te skupnosti. 
Prispevki, ki bi vključevali drugačne reprezentacije, bolj avtentične glasove, slike in zgodbe, 
za katerimi stojijo resnične ženske islamske veroizpovedi, so namreč izjemno redki in včasih 
namenoma zapostavljeni, saj ne ustrezajo določenim pričakovanjem, predsodkom in interesom. 
Tovrstne enodimenzionalne predstave o ženskah islamske veroizpovedi pomenijo strukturno 
zatiranje, ki daje še večji občutek nemoči vsem tistim, ki bi želele deliti zgodbe, ki niso 
senzacionalistične in ne vsebujejo stereotipnih elementov. Tako v medijih niso predstavljena 
njihova življenja, identitete in zgodbe, ampak pogosto neka, od zunaj vsiljena, percepcija o 
njihovi vlogi v družbi. Med osrednjo problematiko številni avtorji štejejo aktivno nesposobnost 
medijev, da vključijo v poročanje tudi različne dosežke in izpovedi žensk islamske 
veroizpovedi, ki ne spadajo oziroma mogoče celo nasprotujejo stereotipu zakritih žrtev (Munro, 
2014). V nadaljevanju zato razpravljam o potencialnih vzrokih oziroma interesih za tovrstno 
segregacijo medijskih vsebin in zgod.  
Od 11. septembra 2001 lahko zaznamo dve okvirni kategoriji prispevkov o islamu in islamskih 
skupnostih, in sicer se prva od njiju osredotoča (neposredno ali posredno prek različnih 
negativnih konotacij v besedilu) na terorizem in islamski fundamentalizem, druga kategorija pa 
vključuje teme, kot sta pokrivanje oziroma pravice žensk, ki islam označujejo kot zatiralno in 
diskriminatorno kulturo in tradicijo. Posledica teh dveh dominantnih kategorij je stereotipna 
celotna podoba oseb islamske veroizpovedi in njihovega ozadja ter videza, ki jih splošna javnost 
nato prepoznava kot potencialne zločince, diktatorje, zatirane, tuje, nič take kot smo mi. 
Percepcija islama kot grožnje zahodnim vrednotam in svobodam je še posebej jasna posledica 
terorističnih napadov 11. septembra 2001, ne le kot neposredna (teroristična) grožnja, ampak 
predvsem kot grožnja individualnim svoboščinam in demokratičnim vrednotam, ki jih islamske 
vrednote ogrožajo. Ta stereotipna predstava islamskih tradicij kot neskladnih z zahodnimi 
(po)ustvarja in reproducira prepad med nami in njimi ter identificira islam in osebe islamske 




8.1 VPLIV 11. SEPTEMBRA 2001 NA MEDIJSKO UOKVIRJANJE ISLAMA, 
MUSLIMANOV IN ŽENSK 
Na podlagi ugotovitev številnih preučevanih študij ugotavljam, da se je podoba ženske islamske 
veroizpovedi v zahodnih medijih občutno spremenila po 11. septembru 2001 – kar podpira tudi 
okvir teroristke. Obenem avtorji vlogo in prikaz zlorabljene žrtve sistemov islamskih držav 
oziroma še bolj islamske vere in kulture posredno ali neposredno povezujejo z legitimacijo 
zunanjih (in notranjih) politik zahodnih držav. »Mediji v nekaterih državah imajo očitno 
politično orientacijo,« premiso medijsko političnega paralelizma utemeljita Hallin in Mancini 
(2004, str. 27). Njuna teorija predpostavlja in raziskuje povezanost medijev in politike v 
državah, prek katere prikažeta načine, orodja in razloge za tovrstno prepletanje delovanje enega 
in drugega akterja, v nadaljevanju pa želim še dodatno izpostaviti določene poudarke razprave 
o vzročno-posledični naravi tega odnosa na primeru medijskega uokvirjanja žensk islasmke 
veroizpovedi. Medijski sistem na zahodu je namreč relativno homogen v pristopu do medijskih 
vsebin, povezanih z orientom, islamom in konkretno ženskami islamske veroizpovedi.  
Kljub temu da Merskin (2011, str. 5–7) npr. izpostavlja problem omejenega dostopa do 
določenih tem, tudi s strani medijev, sem sama bolj skeptična in medijem – kot večkrat rečeno 
– pripisujem večjo odgovornost, saj smatram, da gre v precejšni meri za načrtno in strateško 
delovanje na pobudo političnih elit, ne glede na to, ali prihaja do specifičnega uokvirjanja žensk 
islamske veroizpovedi namenoma ali ne oziroma ali je ta proces zaveden ali nezaveden. 
Podobno kritiko poda Hall (1997), ki pravi, da monopol medijskih lastništev kljub možnosti 
izbire občinstva zagotavlja, da so v različnih medijih odražena podobna sporočila, ki so 
dominirana s strani iste ideološke predpostavke in pristranskih mnenj. Potrebno je seveda 
zavedati se večplastnosti medijev oziroma posameznih funkcij v medijih (novinarji, uredniki, 
lastniki itd.) ter se oddaljiti od posploševanja, ki se ga z vidika medijev v tem magistrskem delu 
sicer poslužujem. Dunsky (2003) priporoča, naj se novinarji v izogib pristranskemu poročanju 
raje zanašajo na zgodovinska in politična dejstva, kot pa na znana prepričanja in predsodke. 
Veliko težje pa je ta vodila uresničiti v praktičnem delovanju, saj se predsodki aktivirajo na 
nezavedni pravi, prav tako pa so tudi t. i. zgodovinska in politična dejstva pogosto predmet 
interpretacije in vpliva kontekstualnih percepcij. Kljub temu Dunsky (prav tam) novinarsko 
stroko opozarja na odgovornost, ki jo njihovo delo prispeva k oblikovanju javnega mnenja.  
V marsikaterem primeru se mediji zanašajo na uradne informacije oblasti, pogosto pa politične 
elite in drugi akterji lahko uveljavljajo svoje poglede in politike brez alternative, 
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konkurenčnosti in preverljivosti. V tem primeru mediji niso čuvaj, ampak orodje politike, 
uporabljeno za dosego ciljev notranje in zunanje politike s pomočjo umetno ustvarjenega 
konsenza javnosti (Herman in Chomsky, 1988, str. 46). Prav tako La Porte in Azpiroz (2009) 
izpostavljata, da sta politični in medijski diskurz ključna vira, ki oblikujeta delovanje v javni 
sferi, še posebej v globalnem kontekstu, proč od realnosti lokalnih okolij. V globalnem 
kontekstu so še posebej politiki in mediji tisti, ki skupaj sestavljajo sporočila, na katera 
državljani težje vplivajo (če to velja za manjše, narodne oziroma lokalne skupnosti, op.). V tem 
primeru je funkcija medijev kot posrednikov še dodatno okrepljena, saj delijo deklaracije 
političnih vodij občinstvu, ki do teh sporočil nima neposrednega dostopa (prav tam, str. 11). 
Problematično je, da določeni fokusi in interpretacije tematik, vidnih skozi medijske okvirje, 
izhajajo iz osrednje organizacijske ideje, ki si jo deli družba ter deluje simbolično za strukturo 
in daje pomen določeni tematiki (prav tam, str. 12–13). Uokvirjanje je zato potrebno razumeti 
kot proces tudi zaradi dinamične narave idej in interpretacij skozi čas. Evropski časniki 
prevzemajo okvirje kulturne interpretacije, zato ima politični, še posebej notranjepolitični, 
kontekst največjo možnost cvetenja in asimilacije v medijih, kjer nacionalni interesi nadvladajo 
kulturno problematiko (prav tam, str. 20–21). Kar nekaj avtorjev študij je iz obravnavanih 
tekstov interpretiralo povezavo med reprezentacijo žensk islamske veroizpovedi (muslimanov 
na splošno) in aktualnim notranjim (11. september 2001 – Mishra, 2007; Rahmani, 2011) in 
zunanjim (afganistanska vojna – Cloud, 2004; Hirji, 2012) političnim dogajanjem. Teroristični 
napadi v ZDA 11. septembra 2001 so bili globalni medijski dogodek, potencialno najbolj 
dramatičen v zgodovini, in kot tak je za nekaj dni popolnoma preplavil medijsko agendo, ko je 
»svetovna vas« postala prostor groze, smrti in uničenja (Kellner, 2007, str. 123). Številni 
novinarji in strokovnjaki menijo, da so dogodki 11. septembra 2001 neposredno vplivali na 
medijsko krajino in pokrivanje medijev ter posledično na percepcijo občinstev do skupin, med 
njimi tudi žensk (islamske veroizpovedi) na Bližnjem vzhodu. Do neke mere preprosto zato, 
ker se je fokus svetovne javnosti uprl na to geografsko področje in so ženske islamske 
veroizpovedi (sicer redko) prevzemale tudi vloge, drugačne od tradicionalnih družinskih 
predstavnic muslimanskih skupnosti (al-Aqiri, 2008–2009, str. 3–5) – te vloge so npr. tiste, ki 
jih uvrščam v medijski okvir teroristka. Stopnja medijskega poročanja o dogodkih 11. 
septembra 2001 in osrednja vloga medijev po dogodku je tako sprožila ogromno empiričnih 
raziskav, refleksije in razprav o vlogi medijev v sodobni družbi in zgodovini (Kellner, 2007, 




»Vse vojne so svete /.../« piše Liguori (2006, str. 314); v velikem in raznolikem muslimanskem 
svetu pa obstaja veliko konfliktov, ki so jih mediji po 11. septembru 2001 predstavili predvsem 
kot verske konflikte ter jih vključili v »svetovno medkulturno vojno.« Medtem ko je bil dejanski 
teroristični napad na dvojčka v ZDA v ospredju le nekaj tednov po dogodku, pa je povezovanje 
termina islam/musliman(ski) z besedami fundamentalizem postalo stalnica. Običajno so se 
omenjeni izrazi pojavljali v člankih o terorističnih grožnjah narodu, kar Liguori (prav tam) 
opredeli za vzpostavitev »trenda generalizacije avtomatičnega in nevarnega enačenja z 
islamom.« Konstrukcija kontrastne podobe drugega je bila pomemben in vpliven element 
političnega in kulturnega diskurza, ki je upravičeval vojno ZDA z Afganistanom med leti 2001 
in 2002, razlaga Cloud (2004, str. 286–290), ki v svoji primerjavi slik afganistanskih žensk v 
medijih ugotovi, da so prav te skupaj s podobami teroristov vzpostavile binarno nasprotujočo 
podobo drugih in tako legitimirale ameriško intervencijo.  
Dogodki po 11. septembru 2001 so delovali kot sprožilec, medijski diskurz je obudil Saidov 
orientalistični pristop za oblikovanje pomenov in identitet muslimanov in drugih v liberalnih 
družbah. Teroristični napad je imel vpliv na percepcijo, ki jo ima zahodni svet o islamu. Umor 
danskega režiserja Thea Van Gogha (leta 2004) in sporne karikature Mohameda v danskem 
časopisu Jyllands-Posten (leta 2005) so sprožili vprašanje muslimanske integracije v 
nemuslimanske družbe. Bombardiranja v Madridu v 2004, Londonu v 2005, Torontu v 2006, 
Mumbaju v 2006 in Glasgowu v 2007 pa so svetovno izpostavila islamski ekstremizem. Ti 
dogodki odzvanjajo tudi v akademskem svetu, teme študij po 11. septembru 2001 so migracija, 
terorizem in vojna. Tematsko povezovanje muslimanov in islama s terorizmom, nasiljem in 
fundamentalizmom, povzroča obravnavanje te religije kot grožnje nazadovanja (Saiffudin in 
Jörg, 2016). Glede na to, da je v večini družb interakcija večine in manjšin običajno (strukturno) 
omejena, imajo medijske vsebine definitivno več prostora za vplivanje na osebna mnenja in 
mnenja družb (Hall, 1997). V luči terorističnih napadov po Evropi in ZDA, je Evropsko 
islamofobno poročilo poročalo, da se islamofobija krepi preko političnega okolja, medijskih 
vsebin, v poslovnem svetu, itd. (»SETA«, 2016). Poročilo predlaga, da teroristični dogodki 
sprožijo islamofobno delovanje skupnosti, kar je bilo izrazito tudi v ZDA po 11. septembru 
2001 (Saiffudin in Jörg, 2016). Kulturalistični pristop, ki so ga posvojili mediji, se osredotoča 
na izvorno kulturo priseljencev in ne upošteva širšega političnega, kulturnega, ekonomskega in 
družbenega konteksta, v katerem se nahajajo priseljenci (Eliassi, 2013, str. 43). Muslimani so 
predstavljeni kot grožnja nacionalnim kulturam. V medijih je bilo izpostavljenih več kulturnih 
vprašanj, npr. v nemških medijih so razpravljali o ubojih iz časti in prisilnih porokah žensk 
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islamske veroizpovedi v Nemčiji (Ehrkamp, 2005). V Franciji in na Novi Zelandiji so se 
muslimani srečevali z označevanjem, grobim stereotipiziranjem, diskriminacijo in sumi 
kriminalnih dejanj (Kabir in Bourk, 2012). Večina meni, da tovrstne objave ovirajo integracijo 
muslimanskih priseljencev, nezmožnost asimilacije pa je glavni argument za zavračanje 
priseljencev iz držav, ki imajo veliko muslimanske populacije. 
Zaradi dogodkov 11. septembra 2001 pa so se spremenile tudi specifične predstave žensk 
islamske veroizpovedi.  Čeprav so v ospredju pri medijskem poročanju o terorističnih napadih 
in fundamentalizmu običajno moški islamske veroizpovedi kot akterji, pa se je zaradi odnosne 
identifikacije žensk islamske veroizpovedi (ko so definirane kot njihove žrtve, priležnice, ali 
pomočnice) spremenila tudi njihova vloga/predstava. Prednjači medijska reprezentacija žensk 
islamske veroizpovedi kot žrtev islamske družbe, religije in družine, ta pa je do neke mere 
razlog za javno podporo in legitimacijo političnih ciljev in aktivnosti. Podoba nekoč 
seksualizirane ženske islamske veroizpovedi iz orienta, kot mistične in spolno dostopne, pa je 
v veliki meri s podobo žrtve nezdružljiva. Seksistična diskriminacija (vseh) žensk (islamske 
veroizpovedi) se je tako iz spolno zaželene oziroma hiper-seksualizirane podobe preobrazila v 
podobo žrtve, ki spolne identitete sploh nima – tudi zaradi predstavljanja v skupini in 
generalizacije. 
 
8.2 DESEKSUALIZACIJA ŽENSK ISLAMSKE VEROIZPOVEDI 
Ženske islamske veroizpovedi, pokrite in skoraj da mitološke so bile nekoč prikazane kot 
eksotične in spolno aktivne v času prvih stikov zahoda s kolonijami (na razglednicah, na 
alkoholnih pijačah itd.) (Mishra, 2007; Frank, 2014). Tudi prikaz organizacije IMOW Muslima 
o problematiki stereotipov žensk islamske veroizpovedi se naveže na primarno seksualizirano 
prikazovanje, v kontekstu objektifikacije, ki jo danes bolj asociiramo z objektifikacijo žensk na 
podlagi biološkega spola in šele nato zaradi simboliziranja kulture in religije – kar je v islamski 
skupnosti opredeljen družbeni spol žensk islamske veroizpovedi. Vendar pa na podlagi 
pregledanih študij ugotavljam, da eroticirana predstava oziroma okvir nikakor ni več v ospredju 
v trenutnem medijskem upodabljanju žensk islamske veroizpovedi, še posebej to drži za 
obdobje po 11. septembru 2001. Pokrivanje danes simbolizira predvsem nazadnjaštvo kot izbiro 
neke vrste skrivanja ženstvenosti, izbiro nevidnosti in spolne neenakosti, medtem ko si je 
ženska na zahodu izborila pot iz omejujočih tradicij, ne da bi na ta način vplivala na svojo 
vrednost in prepričanja – zaradi dolžine obleke npr. ni manj verna. Diskriminacija žensk zaradi 
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načina oblačenja – najsi bo to zaradi prevelike zakritosti (frigidna, starka, ne da nič na osebni 
videz ipd.) ali prevelike razkritosti (prostitutka, lovača, neumnica) – je prisotno vsepovsod po 
svetu. 
Seksualizacijo žensk lahko definiramo kot objektifikacijo, ki se osredotoča na spol (seksizem), 
bolj specifično na načine, ki v središče postavljajo elemente (seksualne) zaželenosti prek 
karakteristik kot so pomanjkljiva oblačila, provokativne poze in scenariji ter igra odnosov moči 
med spoloma. Vendar je tu pomembno prepoznati, da na podlagi teh kriterijev ženske islamske 
veroizpovedi niso (več) izpostavljene seksualizaciji v tem pomenu besede, ampak v negaciji 
tega procesa. Ostajajo objektificirane, tudi zaradi spola, vendar predvsem zaradi kulture in 
religije, ki jih omejuje. Čeprav njihovo seksualnost ignorira, pa – prav nasprotno – iste kriterije 
izražanja seksualnosti uporabi proti njim in jih paradoksalno obsoja zaradi neizpolnjevanja 
elementov ženskosti, ki jih družba na zahodu pripisuje in ceni pri ženskah. Poleg odnosa moči 
med spoloma znotraj okvira islama je ženska islamske veroizpovedi dodatno primerjana še z 
žensko z zahoda, kjer so karakteristike, ki sicer ženske v patriarhalni družbi postavljajo na 
mesto podrejenega spola, uporabljene proti njej še v kontekstu boja med arabsko in belo žensko. 
Iz tod izhaja tudi kritika feminizmov, ki jo podajo t. i. muslimanske feministke oziroma kakršni 
klasifikaciji se želijo izogniti druge post-feministične misli. Večkrat so namreč zelo aktivni 
akterji v procesih (vsiljene) emancipacije oziroma osvobajanja prav bele ženske, ki so same »že 
izkusile emancipacijo« in sedaj »vedo bolje od arabskih in drugih« zatiranih žensk. To 
prevečkrat razloži in v njihovih očeh upraviči predstavništvo žensk islamske veroizpovedi in 
zagovarjanje njihovih pravic in svoboščin brez dejanske delegacije te vloge s strani nosilk teh 
(ne-)pravic. Slednje prispeva tudi h krepitvi percepcije o lažni homogenosti žensk islamske 
veroizpovedi in opredelitvi posameznic kot pasivnih oziroma nesposobnih igranja aktivne 











V magistrskem delu sem se ukvarjala z vprašanjem, kako mediji najpogosteje uokvirjajo ženske 
islamske veroizpovedi, in poskušala razložiti oziroma vsaj osvetliti različne vidike teh 
uokvirjanj. Podobno kot ugotavljajo že obstoječe študije, definiram ta uokvirjanja kot izključno 
stereotipna, posplošena in nereprezentativna za dejanske izkušnje in veliko raznolikost žensk 
islamske veroizpovedi, ki so predstavljene kot homogena in uniformna enota. Kot take so 
obravnavane tudi v kategorijah analize študij. V analizi medijskih okvirjev sem na podlagi 
strukturiranja karakteristik oziroma reprezentacij žensk islamskih veroizpovedi v medijskih 
tekstih najbolj izpostavila okvir drugačnosti, saj menim, da se je v luči razprave o vplivu 
družbeno-političnih dogodkov še okrepila kot primarno izhodišče katerihkoli okvirjev. Ženske 
islamske veroizpovedi so v prvi vrsti opredeljene kot generalizirana in homogena skupina, 
znotraj katere so ženske predstavljene enodimenzionalno kot objekti oziroma simboli islamske 
religije in družbe. Četudi je ena osrednjih (feminističnih) kritik islamskih skupnosti prav 
določanje vrednosti žensk na podlagi pričakovanj institucionaliziranega islama, pa vsi t. i. 
zagovorniki pravic žensk (islamske veroizpovedi) pravzaprav z izpostavljanjem lastnosti, ki 
posameznice dekonstruirajo zgolj z ozirom na njene (diskriminirane) vloge, reproduciramo iste 
vzorce. Z označevanjem žensk islamske veroizpovedi kot pasivnih zakritih žrtev zgolj v odnosu 
do islamskih moških jim odvzemamo identiteto. Brez razumevanja za izpostavke muslimanskih 
feministk in njihove interpretacije družbenih konstruktov posplošujemo večino kot skupino 
drugih z drugačnimi cilji od naših. Ta drugačnost, povezana z relativnim statusom in močjo 
drugih, pa je z vidika dogodkov 11. septembra 2001 dojeta kot grožnja. Povezovanje medijskih 
prispevkov o ženskah islamske veroizpovedi s tematiko terorizma, nasilja in fundamentalizma 
reproducira strukturno delitev moči na globalnem nivoju. Dejstvo, da ženskam islamske 
veroizpovedi redko pripisujemo agendo oziroma zmožnost aktivizma, implicitno krepi pogoje 
za reprodukcijo okvirjanja teh žensk kot žrtev diskriminacije kot izhodiščne točke za 
upravičeno posredovanje in zagovorništvo oziroma predstavljanje njihovih interesov.  
Pri postavljanju strukture magistrskega dela tudi sama zaidem v posploševanje medijskih 
okvirjev in na drugi strani zahodnih medijev, katere kritiziram zaradi reprodukcije 
orientalističnega, islamofobnega in seksističnega diskurza. Vendar upam, da vsaj z delno 
samorefleksijo še dodatno izpostavim veliko problematičnost in strukturno neenakost v 
obravnavi tematik, povezanih z ženskami islamske veroizpovedi. Večina teh procesov je 
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namreč tako endemična delovanju trenutne družbene hierarhije, da ti potekajo na nezavednem 
in avtomatiziranem nivoju. Obstoj razprave včasih ni zadosti, marveč je ključno re-evalvirati 
izvor, smiselnost, pristranost in premiso samega diskurza skozi čas. Najenostavnejša pot do 
pravičnega dialoga o tematikah, ki na posameznike in družbo vplivajo s številnih stališč, je v 
prvi vrsti vključitev in dodelitev kredibilnosti vsem posameznim akterjem, v tem primeru 
reprezentacije številnih podskupin žensk islamske veroizpovedi, ki se med seboj razlikujejo ne 
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